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= لا 


مؤّسسة دراسات و آبحاث 


الآراء الواردة في المجلة لا تمثل بالضرورة مؤسسة «موّمنون بلا 
حدود» ولا تعبر بالضرورة عن رأي أي من العاملین فیها. 


العده (۱9) - 





هذا العدد 


مرحتی الآن على مفه وم «ما بعد الاسلامویة» حوالي 
عشرین عاماء ومع ذلك مازال هذا المفهوم پثیر الك من 
الجدل في الأوساط الأكاديمية الغربية؛ بل وحتی العريبة» 
خاصة بعد اندلاع ثورات الربيع العربي والتحولات التي 
عرفها الإسلام السياسي مع بروز العديد من الجماعات 
الإسلامية» حيث صار هذا المفهوم يكتسب زخما في الدوائر 
الثقافية والبحثية الغربية والعربية على السواء؛ ويطرح 
نفسه يإلحاح» في نقاشات يعتبرها البعض عقيمة وفاشلة» 
والبعض الآخر مجدية ومثرية. 


لا تحبل عبارة (ما بعد) على نهاية تجربة الاسلام 
السياسي» ولكنها تحيل على تحول في التجربة» تحول فرضته 
الكثير من المتغيرات الدولية والإقليمية والوطنبة» وهو 
تحول مش منهجية التفكير لدى الفاعل الإسلامي» كما 
مس أدوات العمل والممارسة» ولعل هذا التوجه هو الذي 
دفع مبكرا بالمفكر الفرنسي أوليفييه روا (80۷ 011۷/۴۴)ء إلى 
تخصيص كتاب عن فشل الاسلام السياسي Léchec de»‏ 
داز( mهاءا'ا»‏ الصادر عام ۱۹۹۲» ثم عاد عشر سنوات 
بعد ذلك إلى تطوير آطروحنه السابقة» بعدما تبين له أن 
الأمر يقتصر على تحول في التجربة وليس لها نهاية. وهكذا 
اصبح يتحدث عن تحول الاسلام السياسي إلى اسلام 
اجتماعی» وذلك ف كتابه «الاسلام المعولم» / ««دادثا 
26 الصادر عام 7:7 , بعد أحداث ١١‏ من سبتمير 
۰۱ وهو كتاب يرصد فيه أوليفييه روا التحولات التي عرفتها 
الحرکات الاسلامية داخل اة الغريبة. ۱ 


وبعد أوليفييه رواء سيأقٍ الباحث الفرنسي جيل کبیل 
(۲۵26۱ 5ها|أ©) بنم وذج تفسيري آخرء يساير في کثبر من 
استنتاجاته أطروحة «ما بعد الاسلام السیاسی» من خلال 
عمله «جهاد: انتشار وانحسار الاسلام السیاسی» وهو 
الکتاب الذي پرصد ویتتبع مسار انتشار الاسلام السیامی 
الجهادي في العالم الاسلامي» خلال الربع الأخير من القرن 


المنصرم. غير أن مفهوم «ما بعد الإسلاموية» سيتخذ 
بعدا آخر مع الباحث السوسيولوجي الأمريي من أصل 
إيراني آصف بيات الذي استطاع عبر العديد من مقالاته 
تطوير معالم اطروحة «ما بعد الإسلام السياسي» وتقديم 
تعريف منهجي ومحدد لمفهوم «ما بعد الإسلام السياسي» 
الذي يريد به «الإشارة إلى دلالتين اثنتين؛ فهو أولاً يعبر 
عن «حالة» ولبدة لأزمة مرت وتمر بها ظاهرة الإسلامويةء 
مشرعة المجال للأسئلة والشكوك والمراجعات حول هذه 
التجربة «المرهقة»؛ وثانياً عن «مشروع» بديل ومحاولات 
واعبة» لتخطى الخطاب الاسلامي التقليدي «الإسلاموي» في 
المجالات الفكرية والسياسية والاجتماعية». 1 


ولتسليط الضوء على هذا المفهوم الشائك» والتباین 
الحاصل في تمثله» وفحص تعبيراته في الممارسة السياسية 
والتأصيل النظري للقوى الحركية والأيديولوجية الفاعلة في 
الساحة العربية/ الإسلامية عبر طرح نماذج واقعية ودراسة 
تطوراتهاء خصصت مجلة «ذوات» الثقافية الالکترونبة» الصادرة 
عن مؤسسة «مؤمنون بلا حدود للدراسات والأبحاث»» ملف 
عددها التاسع عشر لموضوع «ما بعد الإسلاموية: الإسلاميون 
في مواجهة الحداثة»» والذي أعده الزميل والباحث المغربي 
محمد بوشيخيء والذي ساهم فيه مجموعة من الباحثين 
العرب بمقالات تقارب الموضوع وتطرح إشكلاته المتنوعة 
من خلال نماذج في مصر وتونس وتركيا والمغرب. 


ويضم الملف أربعة مقالات: الأول للباحث المصري محمد 
مسعد العري» والموسوم ب «ما بعد الإسلاموية كمشروع: 
الماهية والحدود», والثان للباحث المغربي عيد الإله سطي» 
المعنون ب«ما بعد الإسلام السياسي ي المغرب وتركيا: محاولة 
للرصد»» والثالث للباحث الجزائري» ولهى حمنه:؛ المعنون 
ب «مآلات الحركة الإسلامية بعد نهاية الإسلام السياسي: 
التجربة الجزائرية نموذجا»» ثم المقال الرابع للباحث المغربي 
000000000 10000 
تجربة ما بعد الإسلام السياسي: قراءة في التحولات الفكرية 
والسیاسبة». آما حوار الملف» فهو مع الباحث والأكاديمي 
الليي عبد الحكيم الفيتوري الذي انتهی من خلال استعراضه 
لمسار الحرکة الاسلامية ال نفي فکرة «ما بعد الاسلامویة», 
معتبراً إياها مجرد «زعم» و»قراءة غير دقيقة, بل سطحية, 
لأن الحركة لم تتبن تلك المفاهيم الحديثة من خلال جهاز 
مفاهيمي مبني على طرح فلسفي معرفي». 


ويتضمن باب «رأي ذوات» مقالاً للكاتب والباحث 
المغربي محفوظ ی بعلا بعنوان «فريدريك نيتشه المفترى 


عليه!»» ومق الا ثانيا للشاعرة والكاتبة السورية فرات إسبر 
بعنوان «اقفاص الحرية»» والثالث للباحث والكاتب المصري 
سامى عبد العال بعنوان «الأبوة القاتلة: الإرهاي بوصفه نصا 
أبويا»؛ ويشتمل باب «ثقافة وفنون» على مقالين: الأول للکاتب 
والناقد اليمنى رياض حمادي تحت عنوان «الذين سرقوا 
آلوان آفغانستان: عداء الطاثرة الورقبة - الروابة والفیلم»؛ 
والشاني للکاتب والشاعر التونسي شفيق طارق بعنوان «حتی 
لا يجرحك العطر لمحمد العری: لعبة العشات والحلقات». 


ویقدم باب «حوار ذوات» لقاء مع أستاذ فلسفة الدين 
والمذاهب الحديثة والمعاصرة بكلية الاداب بجامعة القاهرةء 
الدکتور محمد عثمان الخشتء آجراه الزميل المهدي حمیش؛ 
يرى فيه أن تجدید المسلمین لذواتهم بات يقتضي بالدرجة 
الأولى «تغییر رؤية العالم ‏ مخبالهم؛ لأن هذه الرژية هي 
الأساس النظري للفهم والتفکیر» وهي التي تضع المحددات 
التي على ضوثها یتشکل الفعل» وطرق التعامل والتفاعل 
مع العالم المحیط وعناصره»» ويحث على أن اصلاح حال 
المسلمين يرتبط بشكل وثيق بتغيير «طرائق تفكير» الناس 
العادية في الحياة اليومية» وق العمل والمجتمع والسياسة. 


ويقترح «بورتريه دواكى یت العدد صورة عن الشاعر 
التونسي محمد الصغير أولاد أحمدء شاعر البلاد والأمل 
بار أعدها الزميل عيسى جابلي من تونس, الذي يقول 
عن أولا أحمد إنه «جمع يختزل بؤس الفقراء والبسطاء 
والضحايا والأزامل والأساء والمغبونين 
على مدى أكثر من نصف قرن»؛ فيما يضم باب «تربية 
وتعليم» الجن الثاني من دراسة للباحث التربوي التونسي 
مصدق الجليدي بعنوان «التكامل بين المجالات التربوية من 
منظور تربية الأصالة المبدعة». 


وفى باب «سؤال ذوات»» تسائل الإعلامية الأردنية منى 
شكرى سبعة باحثين عرب حول «ما السبيل الواقعي لتجفيف 
البينة الحاضنة للتطرف ف العالم العری؟»» ويقدم الكاتب 
والناقد السينماق المغربي محمد اشويكة قراءة في كتاب «في 
الثقافة السينمائية: مونوغرافيات» للمخرج السينمائي العربي 
قيس الزبيدي» وذلك فی باب «کتب» والذي يتضمن لضا 
تقديماً لبعض الإصدارات الجديدة لمؤسسة «مؤمنون بلا 
حدود للدراسات والأبحاث»؛ اضافة إن لغة الأرقام الى 
نطلع فیها القراء على تعداد المسلمین عبر العالمء والذي 
يبلغ حالبا ۲ ملیار و١٩‏ ملیون نسمة. 


العدد (19) - ۲۰۱۵ 








ما بعد الإسلاموية: القطبعة والاستمرار 
ما بعد الإسلاموية كمشروع: الماهية والحدود 


ما بعد الإسلام السياسي في المغرب وتركيا: محاولة 
للرصد 


مآلات الحركة الإسلامية بعد نهاية الإسلام السياسي: 
التجربة الجزاترية آنموذجا ۱ 


من تجربه الاسلام السياسي إلى تجربه ما بعد الاسلام 
السياسي: قراءة في التحولات الفكرية والسياسية 


حوار الملف مع الأكاديمي الليي عبد الحکیم الفيتوري 
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3 حوار مع الدکتور المصري 
۱ ۱ و اس سؤال ذوات 
«بعض المسلمين يقدسون 
«الدين» اكثر من «رب مراجعات 
الدين»» 
لوع 1 اكات الك 
ار مع الدکتور المسصري محمد عثمان لغة الارقام 
التربوية من منظور تربية 
الأصالة المبدعة (2 /2) سه + 


| محمد الصغير أولاد أحمد 


ج27 


محمد الصغر أولاد 
آحمد: شاعر البلاد والأمل 
والثورة 





۱۳۹ التکامل بين المجالات التربوية من منظور تربية 
الصالة المبدعة (2 /2) 





دوا 
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باحث مغري في الشأن الديني 





ملف العدد 


تعديم 


شاع مغهوم «ما بعد الإسلاموية)» (مدتمداذ -ئووم) خصوصاً 
عقب انفجار ثورات «الربيع العربي» في ۲۰۱ ليؤشر على تحول 
جديد طال «الأرثذوكسية الإسلامية» في آخر محطات 
تطورها التاريخي؛ غير أن المغهوم الجديد يقوم على 

جدر «ما بعد» ليوحي بدينامية داخلية تنزع نحو الخروج 

عن أصول «الإسلامية» كما ترسخت تاریخیا؛ أي التحول في 
مركز الاهتمام من حقل الهوية ثقافيا والاحتجاع سياسياً 
إلن حقل الدولة ومتطلباتها السياسة والاجتماعية. إنه 
حقل النسبية والتعددية والتشارك والمصلحة الاقتصادية 
والبراغماتية السياسية. 
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لا 


ملف العدد 


تعديم 


© ۳ كلمة «ما بعد». يقابلها في اللغات الغربية كلمة «0050»» وهي 

تستعمل للدلالة على «البعدية» وليس على «التجاوز»» مما ينطوي 

علی استمرارية بعض خصوصينات ومظاهر الوضع السابق ف الوضع 

اللاحق» ومن تم فهي لا تؤشر على القطيعة بل على التحول» وهو تحول ما فت 

يتكرس بفعل تزاید تداعیات انفصال «المثقف الاسلامي» الحامل للمناهج الحديثة عن 

«الفقیه» صاحب المناهج الشرعية» وبالتالي الوقوع في إشكال التکییف الفقهي لقضایا 
المجتمع المعاصر والتنافر في التأصيل الشرعي لمستجداته. ۱ 








وقد برع كل من المفكر الفرنسي «أوليفييه روا» والأمريي وضعت ثورات الربيك العربی 


من أصل إيراني «آصف بيات» في نحت المصطلح منذ تسعينيات 
القرن الماضي, وتوظيفه في رصد تحولات الظاهرة الإسلامية على 
مستوی الخطاب والممارسة؛ حیث صارت التنظیمات الاسلاميةء 
نتیجة احتکاکها بالاوساط الخارجية والتحدیات الواقعبة» اة 
مرونة فى تمثل قیم الحداثة الغربية وأکثر استعداداً لتأصيلها 
بدل مناهضتها. وبالتوازي مع ذلك» ظهر عدد من الاجتهادات 
دق حقول المعرفة الاسلامية - تنشد تة المفاهیم الحقوقية 
والسياسية التي آفرزها العقل الغري في سياق تناوله لقضایا 


الحرخات الإسلامية وجها لوجه 
آمام المطالب الشعبية التي 
عبرت عنها الأصوات الشبابية 
برفع شعارات تصدع بالدعوة 
إلى الحرية والعدالة الاجتماعية 
والديمقراطية 





المرأة والتعليم والعقلانية والمواطنة...» فصارت ما بعد 
الإسلاموية» كما يقول أوليفيبه رواء مرحلة استخلاص الدروس 
من طرف الإسلاميين لتاريخهم الخاص؛ أي مرحلة تالية من 
تاريخ «فشل الإسلام السياسى». 


ثم جاءت ثورات الربيع العري لتضع الحركات الإسلامية وجها لوجه أمام 
المطالب الشعبية الق عبرت عنها الأصوات الشبابية» برفع شعارات تصدح بالدعوة 
إلى الحرية والعدالة الاجتماعية والديمقراطية وحقوق الإنسان والدولة المدنية..., 
وغابت عنها فى المقابل تلك الشعارات التى عبّأت أقلام الإسلاميين لعقود طوال 
حول «تطبیق الق هة و»‌الدولة الإشلامية» و»الاسلام هو الحل»... كما توجه 
الحراك الجماهپري بنقل عدد من فصائل الحرکة الاسلامية إلى السلطة في کل من 
تونس ومصر والمغرب» فضلاً عن تجرية الاسلامیین الأتراك السابقة في الحکم. 


وان كانت تجربة الحکم القصيرة لدی الاسلامیین» في تونس ومصر وملابسات 
المرحلة الانتقالية ق كلا البلدین, لا تعطى صورة معمقة لطبيعة التحول ف الخلفية 
النظرية لسلوکهم السیاسی آثناء تدبیرهم للشآن العام فانها مع ذلك تسمح 
وة كواكت که ين الاخعلاف عل مس وة العفازية السا بين وان محف 
مرسي في مصر وأنصار راشد الغنوشي في تونس» بين تصلب الأول ودوغمائيته ولين 
الثاني وتوافقيته. أما التجربة المغربية بواسطة «حزب العدالة والتنمية» الذي قاد 
حكومة اثتلافبة جمعته جنبا لجنب مع اليساريين والليبراليين» فقد عبر عن تحولاته 
الفكرية «الجوانية» من خلال تعريف نفسه بانه «حزب سياسي بمرجعية إسلامية» 
وليس حزبا سياسياء وبالتالي انحيازه» في تصوره للشأن العام » إلى الفصل النهان بين 
«طوباویة» النظرية و»براغماتية» الممارسة. ۱ 


وفي مقابل التجارب التي شهدها العالم العري» تبقی التجربة التركية خير نموذج 


لتوصيف مرحلة «ما بعد الاسلامویة»» على صعید العالم الاسلامي» لقدرتها على 
انتاج خطاب يؤسس مفاهیمه على قاعدة الایمان بالاختلاف وأولوية الاقتصادي 
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ملف العدد 


تعديم 


على السياسي وضرورة التداول السلمي للسلطة» ومن تم اعتماد آليات الممارسة 
الدولة الحديثة؛ أي الدولة المدنية بصفتها دولة العلم والمواطنة والحدود والقانون 
كما ولدت وتطورت في التجربة التاريخية الغربية. 


وبغض النظر عن الملابسات السياسية في هذا البلد أو ذاك وتبعاتها على صعيد 
المواقف الظرقية والعابرة لهذا الفضيل أو داك فان البنبة الأيديولوجية للخرکات 
الإسلامية - بشكل عام - قد تعرضت لهزات عنيفة بفعل عوامل الاحتكاك بالواقع 
المتغير والتفاعل مع معطیاته» فلم تكن جملة المفاهيم التى قذفت بها أقلام 
بعضهمء وكذا أقلام المفكرين القريبين منهم والدائرين في فلك مرجعیتهم» حول 
«أسلمة الحداثة» و»إسلامية المعرفة» و»الشوروقراطية»... إلا تعبيراً عن الوعي 
الباطنى بضرورة التعاطي الفعال ولو بموقع «نقدي» ظاهري مع قيم الثقافة 
«الكونية» واعترافا ضمنيا ب «المشترك الإنساني»» لتدشن سلسلة المراجعات لكل 
المفاهيم والرؤى والتصورات الموروثة وانعكاساتها في ترسيم حدود الهوية والدين 
والعلاقة مع الآخر المختلف أيديولوجيا وحضارياء وتنأى بالتالي بنفسها عن «سجن» 
التعالي بنرجسية الأنا والذاتية والخصوصية الثقافية. 


يحاول الملف التالي» الذي جعلنا له عنوان «ما بعد الإسلاموية: الإسلاميون 
في مواجهة الحداثة»» من خلال مشاكاته المتنوعة تسليط الضوء على المصطلح» 
والتباين الحاصل في تمثل مفهومه» وایضا فحص تعبيراته في الممارسة السياسية 
والتأصيل النظري للقوى الحركية والأيديولوجية الفاعلة في الساحة العربية/ الإسلامية 
عبر طرح نماذج واقعية ودراسة تطوراتهاء وذلك من خلال رصد مواقع «الوصل 
والفصل» مع الإسلامية التقليدية من جهة» سواء تلك التي جسدتها التنظيمات 
الإخوانية أو التيارات السلفية» والسعي إلى إماطة اللثام عن 
نمط مقاربتها لمشاكل السلطة والمجتمع من جهة آخری؛ 
وكذا دور المفاهيم الحداثية في صياغة منطلقاتها مع إمكانية 





رصد «تمظهراتها» على مستوى تعاطي الإسلاميين مع 
المطالب الشعبية وتجارب الحكم الحديثة لديهم في مصر 


وتونس والمغرب وتركيا. 


وفي هذا السياق» ذكر الباحث المصري محمد مسد 
ال 


تعرضت البنية الأيديولوجية 
للحركات الإسلامية - بشكل 
عام - لهزات عنيفة بفعل 
عوامل الاحتكاك بالواقع 
المتغير والتفاعل مع 





الماهية والحدود» أن التغيرات المواكبة لموجة الربيع العري معطياته 

قد بشرت بامال سياسية عريضة في تحول «الإسلام السياسي 

کلیاعن أسسه الإسلاموية التي تم إرساؤها عبر قرن من 

الصراع بينه وبين الدولة العربية القومية» ليدخل في مرحلة 

جديدة تستوعب حتميات الديمقراطية والانفتاح على الدولة 

والمجتمع» ذاكرا أن ما بعد الإسلاموية تشير في إحدى معانيها إلى تاكل النموذج 
القائم «دون تأسيس نموذج بدیل, أو انتهاء مرحلته التاريخية أو فشل أدواته العنفية 
الفوقية» أو بزوغ أنماط جديدة من التدين الفرداني بدلاً من التدين الجماعي الذي 
تفرضه الدولة او يسعى إليه المجتمع». 


غير أن ما بعد الإسلاموية كمشروعء لا زالت في «طور التطوير النظري», مضيفاً 


أن الإسلاموية بشرت طيلة عقود من تطورها بالخلاص الأخروي «كحل مؤجل لأزمات 
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ملف العدد 


تعديم 


الفقر والتهميش الاقتصادي والاجتماعي» ثم انتقلت لتلتحم بالمنظومة الليبرالية 
المعولمة» وبالتالي فان الأمر يقتضي من ما بعد الإسلاموية «الإمعان في النظر في 
هذه المسألة وتضمينها في إطارها النظريء إذ إنها شديدة الصلة بالتحرر السياسي 


والتنوير الدينى». 


آما الباحث المغريء عبد الاله سطيء فقد تطرق في مقاله المعنون ب «ما بعد 
الإسلام السياسي في المغرب وتركيا محاولة للرصد» إلى تمثل الظاهرة في التجربتين 


المغربية والتركية» معلنا في البداية أن نحت مفهوم ما 
بعد الإسلاموية يعود إلى «الديناميات الداخلية والخارجية 
التي عرفته | بعض البلدان»» مما ساهم «بشکل كر 
في احداث تحول جوهري سواء على مستوی الخطاب 
الأيديولوجي» الذي تتبناه الحرکات الاسلامية أو على 
مسكوى الوماوة الساينية الى یا كينا اس تخاس مين 
خلال مقاله آهم العناصر الى تقوم علیها أطروحة ما 
بعد الاسلاموية - التي یستعمل بدیلا عنها عبارة «ما بعد 
الاسلام السياسي» - محدداً إياها في ثلاث ركائز أساسية 





لم تتمحكن الحركات الإسلامية 
والمو‌سسات الدينية من تقديم 
منظومة فكرية لقراءة قيم 
ومبادئ ومقاصد الإسلام 
بصورة عصرية تتناغم مع 
حاجات العصر ومتطلبات 








هي «الواقعية السياسية» والاعتدال في الطرح السياسي» ثم 
العبار المقراطی کفاعتده الدولة ا كي ديع الاتلتتان 

لفحص أطروحة ما بعد الإسلاموية من خلال التجربتين 

التركية والمغربية» ليخلص إلى ضرورة التوقف «عند قواسم 

مشتركة تؤكد فعلية هذه الأطروحة»؛ إذ كان» حسب رأيهء 

الطموح السياسي للحزیین «ینصب ق البحث عن مورد للشرعية السياسية من داخل 
الدولة الوطنية الحديثة المتسمة بالعلمنة» وجعل المشروع السياسي الذي یوّطرهما 
نرك کمن قفارت عافن تحص هن سوال تفاسم مقرط الغدالة الماحسن 
الأساسي الذي یوجهه»» وبالتالي تجاوز عناوین «الهوية والشريعة کمنطلق لطرح 
الأجوبة عن الاشکالات المجتمعبة التی تفرزها البلدین». 


الباحث الجزاثري» ولهی حمنه» تطرق من جهتهء فى مقاله ل «مآلات الحرکة 
الاسلامية بعد نهاية الاسلام السياسي - التجربة الجزاترية نموذجا»» إلى انتقال الفکر 
الحرك الإسلامي إلى الجزاثر من مصر قبل أن تلحقه المراجعات التى دشنها عدد 
من رموزه» الذین منهم محفوظ نحناح بالجزاثر» «حيث تم الاستغناء عن منطق 
التغيير الجذري» وقبول المشارکة السياسية وتعویض شعار «الاسلام هو الحل» 
بشعار «الديمقراطية هي الحل»؛غبر أن الباحث توقف عند فشل الربیع العري في 
تحقیق آهدافه بسبب فشل «المنهج النقدي» الموکول له الحفر الأركيولوجي في 
التراث «قصد فهم محدداته الأنطولوجية والابستمولوجية» وتمییز المطلق - إن وجد 
- من التاريخي» مستعینا بالمعارف والمناهج الحديثة»» في مرحلة آول قبل أن تأت 
مرحلة «البناء اي انتاج فکر وخطاب معاصر راهن پستجیب للمشکلات المطروحة». 


في حين عمل الباحث المغري إدريس جنداري من خلال فقرات مقاله المعنون ب 
«من تجربة الاسلام السياسي إلى تجربة ما بعد الاسلام السياسي قراءة في التحولات 
الفكرية والسیاسیة» على تقدیم عرض تاريخي لتطور الحرکات الاسلامية منذ عصر 
النهضة» فتناول تجربة الانتقال من تجربة الاسلام السياسي إلى تجربة ما بعد 
الاسلام السیاسی» معتبرا في البداية أن الفکر النهضوي العری حاول إرساء قواعد 
فكرية وسياسية تنسجم مع منطق العصر الحدیث باعتماد آلية الاجتهاد» لکن 
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ملف العدد 


تعديم 


المرحلة لم تكن في مستوى هذه الطموحات النهضوية» مما فتح الباب أمام دعاة 
الخلافة لاستعادة الإرث السياسي القديم وترسيخه كخيار سياسيء آولا مع أي الأعلى 
المودودي وبعده مع حسن البنا وسيد قطب. لكن هذه التجربة ستواجه مجموعة 
من التحديات التى فرضها نموذج الحداثة الفكرية والتحديث السياسى مما فسح 
المجال أمام مرحلة جديدةء تأسست خارج حدود العالم العري في جنوب شرق 
آسيا وتركياء وهي مرحلة تقوم على أساس تجاوز تجربة الاسلام السياسي التقليدي» 
وتفتح الباب أمام خيارات فكرية وسياسية جديدة تتسجم مع روح العصر الحديث. 


أما حوار الملف» فكان مع الباحث الأكاديمي الليبي عبد الحكيم الفيتوري 
الذي انتهی من خلال استعراضه لمسار الحركة الإسلامية إلى نفى فكرة «ما بعد 
الاسلامویة», معتبراً إياها مجرد «زعم» و»قراءة غير دقيقة» بل سطحية» لأن الحركة 
لم تتبن تلك المفاهيم الحديثة من خلال جهاز مفاهيمي مبني على طرح فلسفي 
معرف». فالأمر يتعلق ب»مغالطة»؛ لأن التبارات الإسلامية دخلت إلى مساحات تلك 
المفاهيم من خلال منطق أسلمتها «بإضفاء مشروعية التعامل معها باستشهادات 
دلالية وتاريخية من السلف» لتأسيس دولة الخلافة على مناهج النبوة». أما التحولات 
الحاصلة على مستوى خطاب الحرکات الإسلامية» فهي» بحسب رآیه» مجرد تحول 
تكتيي مصلحي انتقاني «لتحقيق مأربها في الوصول إلى السلطة» وليس تحولا من 
خلال ثورة معرفية داخل المنظومة القيمية للدين كما حدث في أوروبا وأمريكا». 


كما أضاف أن «الحركات الإسلامية والمؤسسات الدينية لم تتمكن من تقديم 
منظومة فكرية لقراءة قيم ومبادئ ومقاصد الإسلام بصورة عصرية تتناغم مع 
حاجات العصر ومتطلبات الإنسان». فمصطلح ما بعد الإسلاموية بالنسبة إليه لا 
ينطبق على حرکات الإسلام السياسي «إلا باعتباره مفهوما سياسياء وليس فلسفيا 
معرفيا». لذلك توقع استمرار هذه الحالة «ما لم يتم تأسيس منظومه فلسفية 
فكرية لقراءة نصوص الدین» وفرز الدين من أشكال التدین» وعدم توظيف الديني 
في السياسي». ۱ 
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ملف العدد 


ما بعد الإسلاموية كمشروع: 
الماهبة والخدود 





بقلم : محمد مسعد 
العربي 


قضايا الإسلام السياسي 


ما بعد الاسلامویه 


کمشروع: 
الماهیه والحدود 





على الرغم من جدة طرخ معهوم ما بعد الاسلامویه 

إلا أنه اكتسب زخما كبيرًا في الدواثر الثقافية والبحثية 
العربية والغربية على السواء, أثناء وبعد الموجة الأولى 

من الانتفاضات الشعبية, التي أطلق عليها الربيع العربي, 
هذا الحراك وما أفرز من تغیرات سياسية هائلة آزالت نظما 
وأحلت آخری, وأطاحت بطبقات ومشروعات سياسية في 
فترة وجيزة. بشرت من ضمن ما بشرت به من آمال سياسية 
عريضة. أن يتحول الإسلام السياسي كليًا عن أسسه 
الإسلاموية التي تم (رساو‌ها عبر قرن من الصراع بينه وبين 
الدولة العربية القومية. ليدخل في مرحلة جديدة تستوعب 








ذوات 
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ملف العدد 
ما بعد الإسلاموية كمشروع: 
الماهية والحدود 


1 و 33 0 5 4 4 
حتمیات الديمقراطية والانفتاء على الدولة والمجتمع, 
حيث رأى البعض في الثورات العربية بشكل عام ثورات ما 
بعد إبسلاموية' حركتها بالأساس «لاحرکات» اجتماعية إلى 
جانب حركات اجتماعية وسياسية؛ تلك التي حاولت العمل 
من أجل الاٍصلاح السياسي للنظم فاقدة الشرعية طوال 
عقود. کان صاحب هذا الاجتهاد بالأساس آصف بيات عالم 
اجتماع الشرق الأوسط وصاحب الإسهام الأكبر في تطوير 
المغهوم فضلاً عن صكه. 


* Asef Bayat, Revolutions in Bad Times, New Left Review March- April ۲۰۱۳ http: /|ا/واه.نقاع لاع ]ع التاعط//‎ ٠١/35 اداع‎ 3[/- 
revolution-in-bad-times 
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ملف العدد 
ما بعد الإسلاموية كمشروع: 
الماهية والحدود 


اد كغيره من المفاهيم الشارحة والمفسرةء تعددت تعريفات وتأويلات ما 


بعد الاسلاموية» وزاد من سيولة التعريف أن للمفهوم أصداء ما بعد 

حداثية» فإذا كانت الإسلاموية أو حالة الاسلام السیاسی» إنما تعبر عن 
تحدیث للدینء باعتباره آیدیولوجیا هدفها اعادة تأسیس دول الحداثة علی سس 
اسلامبة» وهي في الوقت نفسه علمنة تزمينية له وما یتضمنه هذا من تكوين سلطة 
مركزية حاكمة تفرض آنماطا هوياتية وأخلاقية معينة على المجتمع الذي تستهدف 
لجعله «مسلمًا» مرة أخرى» فإن مابعد الإسلاموية کغبرها من الما بعديات 
المزدهرة في فلسفة ما بعد الحداثة تشير إلى معانٍ عديدة تشير إحداها إلى تآكل هذا 
النموذج دون تأسيس نموذج بدیل» أو انتهاء مرحلته التاريخية أو فشل أدواته العنفية 
الفوقية» أو بزوغ أنماط جديدة من التدين الفرداني بدلاً من التدين الجماعي الذي 
تفرضه الدولة أو يسعى إليه المجتمع» على نحو ما سنقوم بتفصيله. وإن كنا ستركز 
في هذه المقالة على ما بعد الإسلاموية» باعتبارها مشروعًاء محاولين الاقتراب منه 
نقدیّا بتبيان إمكانات تحققه على خلفية الواقع الاجتماعی والسیاسی الذي خلفته 
الثورات واضطراباتهاء وبالتالي يصبح السؤال الرئيس في هذه القراءة هوء هل ما 
بعد الإسلاموية ممكن؟ وهل حملت الثورات في طياتها إمكانات ما بعد إسلاموية؟ 
وما احتمالات تحقق هذا المشروع مستقبلاً؟ 


تعريف ما بعد الإسلاموية کمشروع 


على العكس من إخفاق الإسلام السياسي عبر العالمين العري والاسلامي» عبرت 
الحالة الاسلاموية في ایران عن اکتمال مشروع بناء «الدولة الاسلامیة» على تن 
لاهوتية صرفة؛ فعلی الرغم من خلو ایران في سنوات ما قبل ثورة 1۹۷۸ ۱۹۷۹ من 
حرکات إسلامية قوية» استطاعت طبقه الملالی من توظيف حراك الثورة لتقیم 
کر اا بماء سان رد ول ا اس قرو سمل 4 وف ول ]لته 
وفرضت هذه الدولة الجديدة عملية أسلمة شاملة وواسعه النطاق على المجتمع 
الذي خرج لتوه من عقود من التحديث العلماني الذي قام به نظام الشاه» على أن 
النظام الشوري شهد عقب وفاة الخمينى تحولات عميقة على مستوى بنيته السياسية 
وقواعده الاجتماعیة» أطلق عليها [آصف بياتء بالتوازي مع أطروحة رواء ما بعد 
إسلاموية؛ وهي تحولات ارتبطت بتراجع الحالة الثورية التي كان عليها النظام إبان 
عقده الأول» وصعود تيارات فكرية وثقافية تحاول تصحيح الخط السلطوي للثورة 
ورفع يده الثقيلة عن المجتمع. 


وعلى الرغم من ارتباط المفهوم الذي صاغه بيات بالحالة الإيرانية» فقد مثلت 
ما بعد الإسلاموية «حالة» و»مشروعًا»". فى المثال الأول» أشارت ما بعد الإسلاموية 
إلى الحالة السياسية والاجتماعية التي أعقبت مرحلة التجریب» واستنزفت فيها جاذبية 
وطاقة ومصادر شرعية الإسلاموية» حتى بين من كانوا مؤيديها المتحمسين. وأصبح 


-١‏ في أطروحته عن «فشل الإسلام السياسي» ذهب أوليفييه روا في كتابه الذي يحمل هذا العنوان إلى أن عجز الحركات الإسلامية عن 
تحقيق نموذج الدولة الإسلامية المتجاوزة للقوميات لا يعني اختفاء تأثيرها وزخمهاء إذ إنها ستبقى لتأخذ آشکالاً أخرى متحورة على نحو 
يحول دون انتهاء وجودها. أطلق على هذه الأنماط ما بعد الإسلاموية: وبعد حوالي عقد من هذه الأطروحة» رصد روا هذه الأتماط غير 
المنتظمة من الحالة ما بعد الإسلاموية التي يتحول فيها الإسلاميون إلى محافظين يسعون إلى تديين المجال العام. وعليه عرف روا ما 
بعد الاسلاموية, باعتبارها «خصخصة إعادة الأسلمة», حيث تبرز جوانب الفردانية في ثوب الأصولية الجديدة. انظر؛ 
Olivier Roy, The failure of Political Islam (Cambridge: Harvard University Press, ۱۹۹۸(‏ 
Olivier Roy, Globalized Islam: the Search of the new Umma (London, Hurst and Co., ۲۰۰۵(‏ 
Y- Asef Bayat, Post-lslamism at large in «Post-Islamism: the Changing faces of Political Islam» (New York, Oxford‏ 


University Press 1) 
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الإسلاميون واعين بتماثلات واختلافات خطابهم في الوقت الذي يحاولون فيه أن 

يؤسسوا أو أن يتخيلوا حکمهم. وأصبح إطارهم السياسيء بفعل التجربة والخطأ 

المستمرين بالإضافة إلى العوامل الدولية والواقع المحلی» 

عرضة للتساولات والانتقادات. وستنتهي ال 

البراجماتية لإدامة النظام في النهاية إلى تأكيد التخلي عن ۱ ١‏ 

تعض الفبادة المؤسمة للاسلامویة. واضحت الساامویق.. لیر ها بع الإسلاموية 

نتيجة لظروفها الداخلية والضغوطات المجتمعیة. كغيرها من الما بعديات 

مقطو ال اه ارام یه کیت سور و عي المزدهرة فى ۱۵ فا د 
حساب تحولها الكيفي. ویقدم التحول الهائل في الخطاب ۳۹ ۲72 7 
الديني والسياسي في ایران خلال التسعینیات نموذجّاعلی الحداتة إلى معان عديدة نشیر 


هذا الاتجاه. احداها إلى تآکل هذا النمودج 
دون تأسيس نموذج بدیل 


آما الم‌شروع الذي تحمله ما بعد الاسلاموية؛ أي 
كمحاولة واعية لتأطير مفاهيم ووضع استراتيچية لبناء 
منطق ونماذج متجاوزة للإسلاموية في المجالات الاجتماعية 
والسياسية والفكرية. مع ذلكء وبهذا المعنی» فهي ليست علمانية أو معادية للإسلام 
أو غير إسلامية؛ فهي بالأحرى تمثل سعيا نحو دمج التدين بالحقوقء والإيمان 


ذوانت 
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بالحرية» والاسلام بالتحرر. إنها محاولة لقلب المبادئ المؤسسة للإسلاموية رأسَا 
على عقب من خلال التأكيد على الحقوق بدلاً من الواجبات» ووضع التعددية محل 
سلطوية الصوت الواحد. والتاريخية بدلاً من النصوص الجامدةء والمستقبل بدلاً 
من التاريخ. إنها تريد أن تزاوج الإسلام والاختيار الفردي والحرية» على اختلاف 
درجاتهاء من ناحية» والديمقراطية والحداثة من ناحية آخری» لتحقيق ما اطلق عليه 
البعض «حداثة بديلة». لقد تم التعبير عن بعد الإسلاموية في الاعتراف ببعض 
أسس العلمانية مثل التحرر من التزمت» والقطيعة مع احتكار الحقيقة الدينية. وفي 
الوقت الذي تنحدد فيه الإسلاموية بربط الدين بالمسوولية» فان ما بعد الإسلاموية 
تؤكد على التدين والحقوق. مع ذلكء فبينما تفضل الدولة المدنية غير الدينية» 
فإنها تتوافق على دور للدين في المجال العام. 


وفي آخر أعماله التي يعيد فيها الاقتراب من المفهوم بعد دراسة تطوره في العديد 
من بلدان العالم الاسلامیء يقول بيات: «إن ما بعد الإسلاموية «قطعية» خطابية / 
أو ذرائعية عن النموذج الإسلاموي. غير أن الاتجاه ليس ما بعد إسلاميًا ۳0۶-5۱2۳0 
كما يدعوه البعض مخطئينء ولكنه ما بعد |سلامویا5ز۳05-52۳. بعبارة آخری, لا 
أتحدث عن الانقطاع عن الإيمان الدینی نحو العلمانية- على الرغم من أن «ما بعد 
الإسلاموية» تشير إلى عملية العلمنة بمعنی تأييدها لفصل الأمور الدينية عن شؤون 
الدولة- ولكنى بالأحرى أتحدث عما بعد الأسلمة كعملية مركبة للانقطاع عن الحزمة 
الأيديولوجية الإسلاموية من خلال الالتزام بمشروع ديني مغاير وأكثر استيعابًا يستمر 
فيه الاسلام کدین وکمکون للمجال العام». وق موضع اخرء يقول «تدلل «ما بعد 
الاسلامویة» في كل تجربة على الانتقال أو الخروج النقدي والخطایی- بدرجات مختلفة- 
من حزمة أيديولوجية إسلاموية قوامها احتکار الحقيقة الدينية والاقصائية والتأکید 
على الالتزامات» نحو الاقرار بغموض النصوص والتعددية والاستیعاب والمرونة في 
المبادی والممارسات». ١‏ 


وعلیه یمکن القول إن المشروع ما بعد الاسلاموي» إنما تتمثل مکوناته 
الفكرية من: 


الاعتراف بالدولة الحداثية والعمل من خلالها» وتبني مؤسساتها مع الایمان 
بالديمقراطية والتعددية السياسية» والانفتاح الحري والبرامجي على المجتمع 
وقواه السپاسية. 


اعادة تعريف العلمانية» باعتباره مبداً لارساء التوازن بين الدولة والدین؛ 
حبث لا تكون الدولة مهيمنة على الدین أو مندمجة فیه. في الوقت الذي 
يبقى فيه الدين فاعلاً في المجال العام باعتباره مکوتا ريسا من مكونات 
الاجتماع. 


التوکید على القراءة الحداثية للدین على نحو يعيد مبراث الاصلاح الدینی 
والقراءة التعددية للنصوص واعادة تأویلها على نحو يعيد حيويتها في فهم 
الواقع الاجتماعي والتاريخي في المجتمعات الاسلامية المعاصرة. 


وبالتاليء يحمل هذا المشروع في طیاته مکونات إصلاحية سياسية ودينية بالغة 
الأثر. وإذا كانت الاسلاموية في نشأتها وتطويرها انحراقًا على إرث الإصلاح الديني في 
منتصف ونهاية القرن التاسع عشرء والذي سعى إلى إعادة قراءة الأصول الإسلامية التي 


دوات 
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۳ 





رأى فیها رواد الاصلاح صحیح «الاسلام»» وحاول وا تنقیتها من الشوائب الاجتماعية 
المتراکمة علیها عبر عقود» عندما نقل الاصلاح من دائرة الفکر والفرد؛ فالمجتمع 
إلى داثرة السياسة والحکم والأسلمة بقوة الدولة» فان لما 
بعد الإسلاموية جذوراً تعود إلى ما قبلهاء وهو المعنى 
الذي أكد عليه بيات في إشارته للقراءات التقدمية للدین» ۱ 
والتي ظهرت في بلدان إسلامية عديدة شهدت تحولات ما بعد الإسلاموية ليست 
عميقة للحركة الإسلامية قبل عصر الصحوة الذي دشن علمانية أو معادية للإسلام أو 
عصر الأصولية الإسلامية ف نمطيها المحلي والعالمي» ثا الله 
وبالتالي» فإذا كانت ما بعد الإسلاموية تمثل قطيعة مع GEE‏ تم 519 
إرث الاسلاموية» فإنهاء في أحد جوانبهاء تمثل محاورة لحو دمه التدين بالحعوق 
لإحياء إرث الإصلاح الديني. والإيمان بالحرية؛ والإسلام 
تقترب ما بعد الإسلاموية بهذه الدلالة من الإسلام بالتحرر 
الليبرالي» المعبر عن دمج قيم الإسلام في منظومة القيم 
الليبرالية المعولمة» وهو معنى يقترب إلى حد التطابق 
مع مفهوم رواء وعلى رأسها الخصخصة والفردانية وقيم السوقء بيد أن بیات» وهو 
يقر بأن هناك مساحة مشتركة بين الطرحينء يؤكد أن ما بعد الإسلاموية مشروع 








ذوانت 
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نقدي بالأساسء كما أنها لا تسعى إلى خصخصة الدينء بل إلى إيجاد مساحة فعالة 
له في المجال العام. ومع ذلك تبقى خطوط نظرية الحقوق والحريات في مشروع ما 
بعد الاسلاموية غائمة» وهذا الغموض منبعه الغموض الذي يكتنف وضعية الدين 
في المجال العامء إذ إن السؤال سيبقى؛ من يقوم بتأويل الدين وطرحه في المجال 
العام : وهل له سلطة القبول والرفض للسلوك والقبمء أم أنه مشارك كغيره من 
فواعل المجتمع؟ 


على الرغم من أن بيات يؤكد أن مفهوم «ما بعد الإسلاموية» مفهوم تحليلي 
يحاول فهم تحولات نشاطية الحركة الاسلاميةء وكذلك أنماط تغير الحالة الدينية 
في المجتمعات الإسلاموية» إلا أن توكيد «مشروعية» ما بعد الاسلاموية» يعني تجاوز 
التحليل إلى طرح منظور جديد لتأطير العلاقة بين الدولة والاجتماع والدین» والإسلام 
والحداثة وعولمة القيم الليبراليةء هو ما أدى إلى اتهامه بالمعيارية» أو الأيديولوجية» 
لاينفي بيات هذه التهمء فيقر أن المفهوم بحاجة إلى تطوير وتأصيل بناء على 
الدراسة الواقعية للمجتمعات الاسلامية» وعلى نطاق أوسع من النماذج التي صاغ 
هو نظريته أو مشروعه بناءً علیها. 


حدود ما بعد الاسلاموية کمشروع 
یتضح من العرض النظري السابق للمفه وم» أنه 


بصدد التکون والتشکیل» وهي عميلة رهينة بالواقع 
السياسي والثقافي لمجتمعات العالم الاسلامي بالأساس 








والتفاعل بين الاسلام والدولة والحرکات الاسلامية 
بداخلها. وقد قام بيات وعدد من الباحثين بعمل 
تطبیقات لما بعد الاسلاموية كحالة وکم شروع لاعادة 
النظر في تاريخ الحرکات الاسلاموية في ۱۰ بلدان ذات غالبية 


ادا كانت ما بعد الاسلامویة 


تمثل قطيعة مع إرث 
الإسلاموية. فإنها. في إحدى 





إسلامية» هي إيران وتركيا والمغرب وإندونيسيا ومصر جوانبهاء تمثل محاولة لإحياء 
ولبنان وياكستان والسعودية والسودان وسورياء وقد إرث الإصلاع الدینی 


صدرت هذه الأبحاث مؤخرًا ف كتاب تحت عنوان «ما 

بعد الاسلاموية: الأوجه المتغيرة للاسلام السیاسی». 

وتتناول هذه الأبحاث المعتمدة عل تأطیر بيات 

للمفهوم حالات ما بعد إسلاموية» تتعدد أسباب نشوئها 

وإخفاقها أو تعثرها لأسباب متنوعة ومختلفة» وقد أدت سيولة المفهوم وارتباكها 
في بعض الأحيان إلى خلط الباحثين ما بين مفاهيم ما بعد الإسلاموية والإسلام 
اللمبوال والبراغمائية الشاسية: وكاندت ها بفهد الأ اوبات الى رصدها الكخاب 
ناقصة ومبتسرة إلى الغاية» ففيما عدا الحالة الإيرانية التي تناولها بيات» وأسفر تيار 
فكري حيوي وسياسي قوي بنى له قواعده الاجتماعية» لم تكن هناك مشروعات ما 
بعد إسلاموية في بقية الحالات» بقدر ما كانت هناك حالات تحول خطابية وسلوكية 
محدودة تقترب من تعريفات أخرى من ما بعد الإسلاموية غير التعريف النقدي 
الذي قدمه بيات. 


أسفرت التحولات العميقة التي أحدثتها الشورات إلى عودة المفهوم إلى الواجهةء 
باعتباره مشروعًا بدیلاً يمكن أن تتبناه الحركات الإسلامية في العالم العري» وأن تحل 
من خلاله إشكالية علاقتها المهيمنة مع الدين والمجتمع. بيد أنه في ظل حالة 
الانتكاسة التي تعرضت لها الثورات في نطاقها الأشملء والذي لا يعني بالضرورة 
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إخفاق حركة التغيير نهائيّاء يمكن أن نطرح أسئلة حول حدود ما بعد الإسلاموية 
وإمكانات تحققها كمشروع بديل يعيد تأطير العلاقة بين الدين والدولة والمجتمع, 
وذلك من خلال طرح عدد من المعضلات. 


معضلة الحركات الاجتماعية 


على العكس من الاسلامویة» والتي حملتها حركات اجتماعية وسياسية قامت 
بتظيم نفسها على النمط المركزي اللينيني والحزي الطليعي بأشكال سرية ومعلنة 
شرعية وغير شرعية»ء تراهن ما بعد الإسلاموية على نمط الفاعلية الاجتماعية التي 
يطلق عليها بيات «اللا حركات الاجتماعیة»» وهو نمط مغاير للحركات المنظمة» 
ويعتمد على تراكمية التغيير التحتي الذي تقوم به الجموع من البسطاءء أو فئات 
الشباب والنساء والمثقفين دون أن تنتظم هذه الجهود في شكل محدد. وصف بيات 
الشورات العربية في بدايتها بأنها لا حركات اجتماعية تجمع ما بين فكرت «الثورة 
والإصلاح ١٥iاu-اRefo»"‏ من حيث تجسيدها لتراكمات جهود العديد من الفئات 
الاجتماعية التي أشعلت احتجاجات مستمرة ضد نظم الحكم في عقود ما قبل 
الشورات. لقد أنقت اللاحركية الإجتماعية أنها قادرة على خلق حالة التغيير دون 
القدرة على فرضهء وهو ما آدی في حالات کثبرة إلى نکوص النهضة الما بعد إسلاموية. 
على النحو الذي آل إليه الحراك الاجتماعي في إيران ما بعد الخميني» حبث أدت 
لا مركزية الحركة وتفتتها وتضاربها الفكري إلى عودة هيمنة المحافظين على الدولة 
والمجتمع» في الوقت الذي ربحت فيه ما بعد الإسلاموية أرضيات محدودة. 


وقي الوقت الذي تهيمن فيها الإسلاموية كمشروع وكحالة فكرية وثقافية ممندق 
إذ إنها تعبر عن حكات اجتماعية واسعة النطاق ولها حواضن وحوامل كثيرة» حيث 
لم تقف عند حدود الطبقة الوسطى التى أنشأتهاء تفتقد ما بعد الإسلاموية القاعدة 
الاجتماعية التي تستطيع التعامل معها كمشروع اجتماعي شامل» وهو أمر يحتاج 
إلى تنظيم النضال الاجتماعي» وتوسيع قواعده» وتجديد آلياته بعيدًا عن القوى 
الاجتماعية القديمة التي تعوق سبل التغير. 


معضلة الاصلاح الديني 


تعبر الإسلاموية في أحد جوانبها عن جمود في الفكر الديني وهيمنة للرؤى الدينية 
التقليدية على المجتمع. آما ما بعد الإسلاموية» فتعبر في أحد جوانب مشروعها 
عن الحاجة إلى إصلاح ديني عميق يعيد قراءة الإسلام على نحو تعددي ومستقبلي 
ومنفتح على الواقع المتغير. غير أن واقع الفكر الديني في أغلب المجتمعات الإسلامية 
لا زال في صالح الرؤى الإسلاموية التي عملت عبر عقود على أسلمته على حساب 
الرؤي التقدمية أو الإحيائية» بل وأصبحت مؤسسات الدولة في كثير من الحالات جوًا 
من حالة الأسلمة؛ حيث سارعت إلى أسلمة خطابها وتوكيدها على القيام بوظائف 
دينية» لسحب البساط من تحت آقدام الحركات الإسلامية والطعن ف شرعية سعيها 
إلى فرض الدین على المجتمع» وهو ما راکم إرث الجمود الديني الذي زادت وطأته 
بقوة الدولة» ولعل حالة الارتباط العضوي بين الأزهر والدولة في مصر خير مثال 
على هذا. 


۲ Asef Bayat, The Paradoxes of the Arab Refo-lution, 1201۷۵ 
http://www.jadaliyya.com/pages/index/VAVparadoxes-of-arab-refo-lutions 
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من ناحية أخرىء لا زالت الاجتهادات الفكرية التي تنادي بالإصلاح تعاني من 
التهمیش, بل ومن الاضطهاد بسبب ما سبق من هيمنة التقليدية الدينية علی الدولة 
والمجتمع» وهو ما حصرها في دواثر نخبوية ضيقة النطاق ومحدود التأثير» وريما 
كانت حالة المفکرین الدینیین في إيران آکثر نجاحًا من غيرها في العالم الاسلامي إذ 
استطاعت عبر العمل الفکري المنظم تقدیم خطاب فكري ٍسلامي جدید ینتصر 
لفکرة الحقوق والعقل النقدي في قراءة النصوص المقدسة - استطاعت أن تلتحم 
بالحراك الاجتماعي الحادث ف إيران ف عقد التسعینیات» بيد أن هذه الحركة الفكرية 
سرغان ماعاتت من الإتقسامء وظل تآفرها محدودا ق مواجهة هیمثة الملال غل 
أجهزة التعليم والثقافة ‏ الدولة. ۱ ۱ 


برجع بيات حالة الجمود التي عانى منها التفكير الديني والفقهي في مصر في 
العقود الماضية إلى غياب الحركات الإجتماعية القادرة على ممارسة ضغط كبير على 
المؤسسات الدينية» حيث تقوم بتجديد فعلي يتوافق مع احتياجات المجتمع 
واجياله الجديدةء وهو ما يعني ان معضلة الإصلاح الديني ترتبط على نحو عميق 
بمعضلة غياب الحركة الاجتماعية القادرة على حمل المشروع ما بعد الإسلاموي. 


معضلة سباسة ما بعد الثورات 


أثبنتت الصراعات السياسية في مرحلة ما بعد الثورة 
أنها بمثابة ثقب أسود قادرعلى تفتيت محاولات التجديد 


والتغیبره وذلك مبب سيادة خالات الاستقطاب علن العخس من الاسشلاصوية: 
الأيديولوجية والسياسية» فبرهن الاسلامیون على عدم تراهن ما بعد الاسلاموية على 


على الهيمنة على الدولة والأسلمة» ففي الحالة المصرية 


مثلا نجد «اندفاع الاخوان نحو احتکار السلطة واصرارهم يطلق علیها بيات «اللا حركات 


على الالتزام التنظيمي والسرية واستخدامهم لغة الاحتماعیة» 
الشريعة, واستغلال الدین في خدمة السياسة «کما دفع 

الاستقطاب الحرکات ذات التوجهات التى وصفت باکرا 

بأنها ما بعد اسلاموية إلى الانحياز إلى جذورها الاسلاموية, 

لعل حالة حزب الوسط في مصر هي أقرب الأمثلة على 

هذا. وق الوقت الذي استحالت فيه الثورات في المشرق العري إلى حروب أهلية 
مفتوحة» تخلت جميع الأطراف عن خطاباتها الانفتاحية وانخرطت في حرب طائفية 
ضروس (حالة حزب الله). وذهبت اجتهادات كثيرة إلى اعتبار أن حزب العدالة والتنمية 
التري» إنما يعكس نزعة ما بعد إسلاموية مغايرة لتقاليد الإسلام السياسي التري 
وتدمج بين الإسلام والديمقراطية والسوق الحرةء إلا أن المحافظية السلطوية في تركيا 
آثبتت قدرتها على الالتفاف على أي تغيير في البناء السلطوي للدولة» بل أفادت منه 
ووظفته في الوقت الذي تقوم فيه بمحاولة الهيمنة على المجتمع باستخدام خطاب 
ديني فج. ولعل الحالة التونسية كانت الأقرب في التوصل إلى حالة ما بعد إسلاموية؛ 
بتجنب القوى الإسلامية التقليدية الوقوع في فخ محاولة الهيمنة على السلطة 
وتوصلها إلى حالة إجماع سياسي مع بقية القوى العلمانية والحداثية» غير أن هذا لا 
يعني التوجه نحو تطوير مشروع ما بعد إسلاموي خاصة مع استمرار الاستقطاب 
الأيديولوجى بين الإسلاموية وتيارات الحداثة العلمانية» وكذلك تأثر قطاعات فى 
المجتمع التونسي بالتيارات السلفية والأصولية الجهادية على نحو لا يبقيها بعيدًا 
عما آلت إليه المنطقة. 


العده (۱۹) - ۲۰۱۵ 




















ملف العدد 


ما بعد الإسلاموية كمشروع: 
الماهية:والخدوة 


لا تعني هذه المعضلات نفي مشروع ما بعد الاسلاموية» بقدر ما تضع مع 
عرفا سن المع لاتم عبات آم ار تحقيقف كنا أنها تح قن اقات شوه باق 
تکوین الاجتماع والدولة» ولا ترتبط بنکوص الحالة الثورية أو الحرکات الساعية إلى 
تغيير اجتماعي عمیق. ویبقی أن ما بعد الاسلاموية لا زالت مشروعًا في طور التطویر 
النظري» ويقتضي تطویره النظر في الحالات الواقعية للتغيير في العالم على نحو 
آوسع. إذ إن الواقع هو آکبر مقوم للنظرية. وربما يجيب هذا المشروع على كثير 
من الأزمات المعضلة في واقع العدید من بلدان الشرق الأوسطء غير أنه لایتضمن 
إجابة على الأزمة الاجتماعية؛ فالمفهوم» وإن تضمن أفكارًا للتعامل مع آفکار الحرية 
والديمقراطية والدین والعلمانبة» إلا آنه آغفل فكرة العدالة الاجتماعبتة» والتى وان 
خبت في ظل الصراعات السياسية والطاتفية والتنافس على الهيمنة» إلا آنها تبقی 
مصدر قلق کببر. لقد حاولت الاسلاموية طيلة عقود من تطورها التبشیر بخلاص 
آخروي کحل موّجل لأزمات الفقر والتهمیش الاقتصادي والاجتماعی» ثم انتقلت 
لتلتحم بالمنظومة الليبرالية المعولمة» لا زال الأمرسيقتضى من ما بعد الاسلاموية 
الامعان في النظر في هذه المسألة وتضمینها في إطارها النظري» إذ إنها شديدة الصلة 
بالتحرر السياسي والتنوير الديني. 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 
ما بعد الإسلام السياسي في المغرب وتركيا: 
محاولة للرصن 
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بقلم :عبد لاله سطي 


ما بعد الإسلام 
المعرب ونركيا: 
محاولة للرصد 





ثمة إشكالية مغصلية في التعاطي مع ظاهرة الحركات 
الإسلامية فيما يتعلق بتركيبتها وأنماط الخطابات التي 
تعبر عنها؛ فبعد مرور عقود طويلة من ظهور أول تعبير 
لها في البلدان الإسلامية؛ يلاحظ المتتبع لهده الحركات أن 
الديناميات الداخلية والخارجية التي عرفتها بعض البلدان 
المتواجدة بها. ساهمت بشكل كبير في إحداث تحول 
جوهري. سواء على مستوى الخطاب الأيديولوجي الذي 
تتبناه هذه الحركات, أو على مستوى الممارسة السياسية 











۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 














ملف العدد 
ما بعد الإسلام السياسي في المغرب وترکی: 
مخاولة الرسید 


التي تنتجها, وهو ما ساهم في نحت مفهوم أطروحة «ما 
بعد الإسلام السياسي» من طرف بعض الباحثين الغربیین 
المهتمين بدراسة تحولات الحركات الإسلامية في العالم 
العربي والإسلامي؛ الأمر الذي يدفع للتساؤل عن فحوى 
ومضمون الاجتهادات التي تقدمها هذه الأعلام في مقاربة 
تحولات الحركات الإسلامية. وعن كيفية رصد عناصر هذه 
الأطروحة من خلال نموذج عملي متمثل في حالتي «حزب 
العدالة والتنمية المغربي» و«حزب العدالة والتنمية التركحي». 





۳/۸ 





ملف العدد 
ما بعد الإسلام السياسي في المغرب وتركيا: 
مخاولة اللرضد 


ما بعد الإسلام السياسي: ثلاث قراءات 


ك عود التجلي الابستيمي لأطروحة «ما بعد الإسلام السياسي» إلى بداية 
العنعشات من القون العاضى: موحلل مقاريات الباحث الت ف 
6 الحركات الإسلامية «أولفييه روا» لظاهرة الحركات الإسلامية ف العالم 
الاسلامی» فى كتابه فشل الاسلام السياسىء L'échec de ۰ Politique, Paris,‏ 
اناك 1991 الذي حاول من خلاله إبراز أوجه فشل الإسلاميين في الجمع ما بين 
الدين والسياسية في إطار الدولة الحديثة» وأيضا فشلها في إقامة نموذج فريد للدولة 
الإسلامية الناجحة اقتصاديا وسياسيا عبر رصده للتجربة «الخمينية» في الحکمء 
وسيعود «روا» لتأكيد هذه الفرضيات من خلال كتابه «الإسلام المعولم» 3اذانا 
,Mondialisé, Paris Seuil‏ ۲۰۰۲ الصادر بعد أحداث ١١‏ سبتمبر» الذي رصد فيه أهم 
التحولات الث عرفتها الحركات الاسلامية داخل البيئة الغربية؛ حبث ظهرت أنماط 
جديدة في خطاب وتفكير هذه الحركات. كان توجه «أولفييه روا» في بسطه لهذه 
الأطروحة يقوم على الانطلاق من سؤال مركزيء هل يقدم الاسلام السياسي خيارا 
بديلا للمجتمعات الإسلامية؟ الجواب جاء فى نظر «روا» بالاخفاق» فهذه الحركات 
لم تستطع بناء الدولة الإسلامية التي اعتبرت السند الفعلي في التعبئة لمشروعها 
السياسيء لاعتبارين اثنين؛ أولا: الإخفاق الفكري للمشروع السياسي لهذه الحركات؛ 
فتشبثها بالقيم الأصيلة للمجتمع الإسلامي بدون مسايرة التطورات المجتمعية 
المعاصرق, أفقدها أحد أهم محكاتها الأساسية في التعبئة؛ ثانيا: هو إخفاق تاريخي؛ 
حيث لم تستطع الحركات الإسلامية التي وصلت إلى الحكمء لا في إيران أو أفغانستان 
من تأسيس مجتمعات جديدة بقيم إسلامية» فبخلاف الخطاب الأخلاق السائد 
تخضع ميكانزمات العمل السياسي والاقتصادي لهذه الحكات في جز كبير منها 
للعلمنة؛ بيد أن دلالات الإخفاق هاته فى نظر «روا» لا تعنى انحسار انتشار الإسلام 
السياسيء بقدر ما تعني نكوص أطروحة الإسلام كأيديولوجية سياسية واقتصادية 
قادرة على حل كافة المشاكل المجتمعية التي يطرحها الواقع المعاصر. 


بعد «أوليفييه روا»» سيان مواطنه «جیل کبیل» بنم وذج تفسيري آخرء يساير 
فى كثير من استنتاجاته اطروحة «ما بعد الاسلام السياسى» من خلال عمله 
الموسوم «بجهاد: انتشار وانحسار الاسلام السیاسی»060 Jihad, Expansion Et‏ 
۵ .ع مادام قاو أدا 0€, ۰۲۳۰۰ انصب اهتمام «جيل کبیل» فى هذه الدراسة على 
محاولة رصد وتتبع المسار الذي اتخذه انتشار الإسلام السياسي الجهادي في العالم 
الاسلامي» خلال الربع الأآخير من القرن المنصرم ومجالات تطورها وتراجعها على 
مستوى الأفكار السياسية المؤطرة لها من جهة: وعلى مستوى الممارسة السياسية 
التي تعبر عنها من جهة ثانية» ثم في علاقة هذه الحركات بمحيطها الداخلي 
والخارجي. ويرى الباحث آنه» رغم الزخم الذي ارتبط بهذه الحرکات في حقبة 
الثقانينيات كأيديولوحية تضم قات اجتماعية مختلفة متكتلة حول مشترك الاسلام 
السياسي» فان الأحداث والهجومات التي عرفتها سنوات التسعینیات بدآت تنئ بحالة 
التفکك التى تعرفها هذه التنظیمات. ویسبب ضغوطات الأنظمة القمعية والتوجس 
الدول من هذه الحرکات» سوف تظهر اتجاهات فقهية من داخل هذه المرجعیات 
المتطرفة» قصد |حداث مراجعات مع اختیاراتها المتطرفة والقطع مع سنوات العمل 
السياسي المسلح باف راز اجتهادات توفيقية بين قيم الاسلام وروح الديمقراطية. 


بعيدا عن المدرسة الفرنسيةء سيحاول الباحث السوسيولوجي الأمريي ذي الأصول 
الإيرانية «آصف بيات» تطوير معالم أطروحة «ما بعد الإسلام السياسى» من خلال 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 








ملف العدد 
ما بعد الإسلام السياسي في المغرب وتركيا: 
محاولة للرصد 





بعض مقالاته وآعماله, بتقديم تعريف منهجي ومحدد لمفهوم «ما بعد الإسلام 
السياسي» الذي يريد به الاشارة إلى دلالتين اثنتين؛ فهو أولاً يعبر عن «حالة» وليدة 
لأزمة مرت وتمر بها ظاهرة الإسلاموية» مشرعة المجال للأسئلة والشكوك والمراجعات 
حول هذه التجربة «المرهقة»؛ وثانياً عن «مشروع» بديل 
ومحاولات واعية لتخطي الخطاب الاسلامی التقليدي 
«الإسلاموي» في المجالات الفكرية والسياسية والاجتماعيةا. 





ولا يقصد «آصف بيات» بما بعد الإسلام السياسي مثل ا الحرحات o‏ 
مااقجه لذلك «آولفیبه روا»» نهاية انتشار وتطور الحرکات اللي وصلت إلى الحخمزلا قن 

الاسلامية» بل هو يؤكد على درجة التطور الذي لحق ایران أو آفغانستان من تأسيس 

الخطاب السياسي لهذه الحركات في تعاملها مع الواقع ع دي رن 





السنيانف السانت. فالتسواوت الم هة والساسه الق ١‏ 
وا الدولة الوط المساهرة: آضخت فرض عل 'إشلاميه 

هذه الحركات أن تواكبها بتجديد نفسهاء وإلا سقطت فى 

الجمود الفكري والسكون السياسي في ظل التغيرات الحاصلة؛ مما 

قد يؤدي بها إلى السقوط في التناقض مع ما تطمح إليه ومع ما يقدمه مشروعها 
الا 


بهذا يمكن تلخيص أطروحة «ما بعد الاسلام السیاسی» كما يراها «آصف 
بيات» أنها حالة ليست مجرد شرطء بل هي أيضا مشروع: أي محاولة واعية لوضع 
تصور واستراتيجية لمنطق وطرائق السمو على «الإسلام السياسي» في المجالات 
الاجتماعية والسياسية» والثقافية. . ومع ذلكء فحالة «ما بعد الإسلام السياسي» 
ليست معادية للاسلام» أو غير إسلامية» ولا حتى علمانية. ولكنها تمثل مسعی لدمج 
التدین بالحقوق» والایمان بالحرية» والإسلام بالتحرر. إنها محاولة لقلب مبادئ 
«الاسلام السياسي» الأساسية رسا على عقب» وذلك عبر الترکبز على الحقوق بدلا 
من الواجبات» والتعددية بدلا من السلطة الفردية» والتاريخبة بدلا من النصوص 


YT=http://WWW.a|mqaal.c0/?p آصف بیات» عن التغییر والثورة واللاحرکات اجتماعية» ورد في:‎ -١ 


دوا 
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ملف العدد 
ما بعد الاسلام السياسي في المغرب وترکیا: 
محاولة للرصد 


الثابتة» والمستقبل بدلا من الماضي. إنها ترید عقد مزاوجة للاسلام مع حق الفرد 
في الاختیار والحربة» ومع الدیمقراطبة والحداثة؟, وهو ما یلخص اللبنات الأساسية 


التي تقوم علیها هذه الأطروحة. 


في بعض عناصر أطروحة «ما بعد الإسلام السياسي» بالمغرب وتركيا 


تحبل القراءات الثلاث السابقة حول آطروحة «مابعد الاسلام السیاسی» علی 
ثلائة مستویات من التحلیل: المستوی الأول یقارب تحولات حرکات الاسلام السياسي 
من زاوية «طوبویة» الم‌شروع السیاسی الذي تحمله» فکان للتغیرات الاقتصادي ة 


والاجتماعية آثرا بلیغا في تحول هذه الحرکات من التکلم 
باسم الدین والشريعة» إلى الانغماس في واقعبة الخطاب 
السیاسی؛ المستوی الثانی: یقارب الأطروحة من زاوية 
تون افك العاف ف الاسلامیین: ال ددن 
بفعل حالة التفكك الأيديولوجي الحاصل في بنياتها 
التنظيمية» والاتتقال من تعبئة قائمة على تصريف العنف 
كوسيلة لتحقيق مشروعها السياسي إلى التصالح مع روح 
الديمقراطية واعتماد الاعتدال كوسيلة للتدافع السياسي؛ 
المسشتوی اللات تاول أطروحة «ها يفت الإسلامر 





إن مابعد الإسلاموية محاولة 
لقلب مبادی «الإسلام السياسي» 
الأساسية رأسا على عقب وذلك 
عبر التركيز على الحفوق بدلا 
من الواجبات. والتعددية بدلا من 
السلطة الغردية 








السیاسی» من مقترب الآكن الذي تترکه الممارسة السياسية 

البومية عل الضرکات الاسلامة دال الحقل آلسانی: 

حيث یکلفها ذلك إعادة تکوین خطابها المتعالي عن الواقع» وتبسیط نظرتها للفعل 
السیاسی» والقاشم على النسبية بدل الحقيقة الدينية المطلقة. 


بعد الاستطراد السابق» يمكن استخلاص آهم العناصر التی تقوم علیها آطروحة 
«ما بعد الاسلام السیاسی» في ثلاث رکائز آساسبة: الواقعبة السياسية» والاعندال في 
الطرح السیاسی» ثم الخیار الدیمقراطی کقاعدة للدولة الحديثة. 


بيد آنه» كيف یمکن استبیان العناصر الثلاثة السابقة في عملية التحول التي 
عرفتها الحرکات الاسلامية في المغرب وتركيا؟ 


تجدر الإشارة إلى أن معظم الحركات الإسلامية نشأت كرد فعل على سقوط 
نظام الخلافة الإسلامية العثمانية سنة 21986 وإعادة تأسيس دولة مدنية ذات نهج 
علماني في تركيا على يد «مصطفى كمال أتاتورك». من ثم سوف يتجدد الاهتمام 
بفكرة دولة الخلافة والرجوع للأصول في ممارسة الفعل السیاسی» حيث انبرت 
الاجتهادات الفقهية إلى التنظير لسبل قيام الخلافة والإمامة العظمىء مع تبيان 
شروطها الموضوعية والذاتية. 


سهل هذا النقاش لبروز شعار «الإسلام دين ودولة» و»الاسلام هو الحل». 
مع «حسن البنا» في أوساط العشرينيات من القرن الماضی» مما أدى إلى ظهور تيار 
ينادي بفكرة الدولة الإسلامية كبديل لحالة البؤس السياسى الذي كانت تعيشه مصر 
اتقاقء وشن خلاه سور ماع اللخ وان المسلفين» ال مق کار سم 
البنا». ومنه توالت التنظیرات حول دولة الخلافة في ظل الحکم المعاصرء الذي 


۲-آصف بیات» بروز ما بعد الاسلام السیاسی» ورد في: http://www.islammaghribi.com‏ 
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تبنته معظم الحرکات الاسلامية الناشتة ‏ البلدان العربية والاسلامية» القاتمة على 
مرجعبة واحدة متمثلة في تأسیس الدولة الإسلامية» وإقامة الدین الذي لا يحدو عن 
علاقته الجوهرية بإقامة دولة دينية راعية له. 


ظلت هنه الأظروحة تسکن تفکبر وتنظبر معظم الحرکات الاسلامية الق 
عرفها العالم الاسلامي» إلى آواسط السبعینیات من القرن ۱ 
الماضي. حيث برزت بعض الحركات الإسلامية التي أجرت 5 
تحولات ومراجعات شاملة لمواقفها الأيديولوجية ورژیتها ظهرت الحركات الإسلاميك في 
للقضايا المجتمعية والسياسية في بلدانها. فحاولت إيجاد المغرب كحركات ذات مشروع 

يغ توفيقية لمرجعیاتها من خلال معادلة الشوری ۱ ۲ ۱ 

اه موس بات ار بر ان قويادي حدقي 
اجتهادات فكرية تتجاوز التنظیرات الأولى للدولة الدينية. المرجعية الاسلامیه اجوبه عن 
وقد وصل صيت هذه المراجعات لمعظم الحرکات الارشخالیات والتنافضات التي 


الاسلامية في سوریا والأردن وتركيا والمغرب... آفرزتها الدولة الوطنية بعد 


وعليه» فالحرکات الاسلامية تعد تمرداعلی الدورة الاسنعلال 
الحديثة برمتها: «ثمزة علی حاكمية هذه الدولة واطلاقیتهاء 
تمرّد على تطبیقاتها القسرية للحداثة الغربیة»۳, وبالتالي 
هي تعبیر عن إبراز سؤال الهوية واسترداد الشخصية الاسلامية» في ظل الاخفاق 
التاريخي الذي ترتب عن مشروع التحدیث» كما بشرت به الدولة القاتمة على آنقاض 
الخلافة في الحالة التركية» ودولة الاستقلال كما في الحالة المغربية. 








۳-حسام تما مع الحرکات الاسلامية في العالم مكتبة مدبوليء القاهرة ۲۰۰۹ ص ۲۳ 
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ففي ترکیا آقام الأب الروحي للحركة الاسلامية وزعيم «حزب الفضیلة» - حزب 
الرفاه سابقا - «نجم الدین آربکان»» مشروعه السياسي للدولة على آساس هویاقِ 
يقيم فرقا بين النظرة الاسلامية والنظرة الغربية» حيث دعا لترك التبعية التركية 
للغرب» وما سببته من تخلف اقتصادي وسياسيء والاستكانة إلى المرجعية الإسلامية 
في الحكم كبديل لاخفاق الدولة الوطنية الحديثة في تركياء القائمة على التحديث 
القسري لقيم الغرب الرأسمالية في بيئة ذات جذور إسلامية. لكن المشروع الهوياقٍ 
لأربكان لن يصمد طويلاء حيث أدى الانقلاب العسكري بتركيا أواخر التسعينيات 
إلى إفراز توجهات حزبية مراجعة لطموح الزعيم»ء تتسم بالواقعية والبراغماتية في 
ممارسة الفعل السياسي. فأدى الأمر إلى انبشاق مجموعة «طيب رجب أردوغان» 
الق أسمت «حزب العدالة والتنمبة» عام ا والی آقامت مشروعا سیاسیا علی 
النقیض من التوجه الهویاق الذي كان يدعو له «آربکان». فتم التخلص من صفة 
التمثيلية الاسلامية التي كانت تطبع برنامج الحرکة الاسلامية التركية سابقاء واتجه 
الحزب الجدید الذي يتسم بالواقعية نحو الاعلان على الالتزام بمبادئ العلمانية 
التي تقوم علیها الدولة التركية» وتجنب الخوض في المجالات النزاعية حول هوية 
الدولة ومرجعيتها الأيديولوجية» بقدر الاتجاه في صياغة مشروع سياسي یخوض معركة 
التدافع السیاسی القائم في ترکیا على أساس مشروعية الانجاز والمعادلات الاقتصادية 
والرفع من المستوی المعيشي للمواطن. هکذا تحول الخطاب السياسي عند الحركة 
الاسلامية التركية من خطاب هوياتٍ یمتح من المرجعية الاسلامية آیدیولوجیته» إلى 
خطاب سياسي واقعي یقدم البدائل للاشکالیات المجتمعية من زاوية وضعية» لتکون 
بذلك نموذجا متطورا للتعبیر عن مضامین آطروحة «ما بعد الاسلام السیاسی» كما 
تمت صياغتها عند أبرز ممثليها «روا» و»بيات». 1 


فعناصر الأطروحة تبدو بادية في السلوك السياسي الذي ينتجه الحزب تجاه 
الخصوم السیاسیین» حیث كان خیار الاعتدال سبیلا لقبول الحزب كشريك فق الحياة 
السياسية العلمانية التي تقوم علیها الدولة التركية» ثم اعتماد آلية الديمقراطية كان 
ناجحا في رسم صورة إيجابية على الحزب من طرف الخصوم قبل الأصدقاء» وهو 
ما سهل من عملية الاندماج التام في المنظومة العلمانية السائدة؛ فالحزب تخلص 
من الخطاب الهوياتي نحو خطاب يتماشى وقيم الدولة الوطنية الحديثة. 


في الحالة المغربية نلمس التوجه نفسه» وان بدرجات متفاوتة, حيث ظهرت 
الحرکات الإسلامية كحركات ذات مشروع مجتمعي هوياق» يجذ في المرجعية الإسلامية 
أجوبة عن الاشکالیات والتناقضات التی أفرزتها الدولة الوطنية بعد الاستقلال» 
حيث شکلت البديل لغملية التحديث القسري الق بدآها المستعمر واستکملتها 
دولة الاستقلال» والتى كانت من نتائجها إخفاق المسار التتموي» وبروز المشاكل 
الاقتصادية جراء النمو الديموغرافي والهجرة القروية نحو المدن. فكانت الاستكانة إلى 
الهوية الإسلامية كتعبير عن مشروعها السياسيء وبالتالي شكلت هذه الحركات حقولا 
مضادة للحقل الرسمي القائم على إواليات تمتح مرجعيتها من المشروعية الدينية 
المعبر عنها آنذاك في الفصل ۱٩‏ من الدستورء الذي يحيل مباشرة على حقل إمارة 
المؤمنين» وعلى ديباجة الدستور الذي ينص على إسلامية الدولة. 


وإذا أردنا اختصار تاريخ الحركات الإسلامية المغريية» يمكن إبراز ثلاث محطات 
تأسيسية تفن ارف ى مسار هذه الح ان فص التوحتة الط ی لحكة اة 
الاسلامية المتبني لخطاب «سيد قطب» المتصادم بالمجتمع من جهة» باعتباره 
يعيش في الجاهلية» والمصطدم بالدولة باعتبارها كافرة» إلى حركات إسلامية منخرطة 


العده (۱۹) - ۲۰۱۵ 
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".تا 
في العمل السياسي محترمة لقواعده وثوابته الأساسية ( (التوحید والاصلاح - حزب 
العدالة والتنمية) أو نابذة للعنف ومحترمة للتعددية السباسیبة» رغم الصدام غير 
المباشر مع الدولة (جماعة العدل والاحسان). 


سیر ةا التعولء خخوضاق الخطات. مسق ۱ ۲ 
EEE‏ 3 و ل دا الضركت 
ف «حرکة التوحید والاصلاح»» من خلال القطع مع ثلاث الإسلاميه كرد فعل على 
ممارسات. أولا: الابتعاد عن الخطاب التصادمي مع سقوط نظام الخلافة الإسلامية 
امومع ان وكير اه ی اما ورس So‏ 
الإسلامي واختيار أسلوب التعدديةء في صورة تمثيلية . .ء ا 
جماعة من المسلمين تمارس العمل الدعوي في إطار عي تاسيس دولك مدنية ذات نهع 
بعيد عن السرية» وبالتالي التصالح مع الثقافة الشعبية علماني في تركيا على يد 
السائدة ومع التبارات العلماثية» والقبول بالتحاور ان رازم اء 
الغرب ۳ ثانيا: الاصطدام بالواقع السيامي الذي ۱ sS‏ 
يفرض ميكانزمات اشتغال أخرى تختلف جذريا عن العمل 
الدعويء بمتطلبات وانتظارات تفترض بلورة برامج ومعايير تخضع للحكم المدني 
وليس للحكم الإلهي والخروج من شعار «الاسلام هو الحل»» وإن كان غير معلن 





ذوات 
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عنه في خطاب هذه الحركات إلى الوعي بأن المجال السياسي له خطاباته وتعبيراته 
ومقوماته وشروطه الخاصة؛ ثالثا: الاعتراف بالخصوصية المغريية التی یعتبر الاسلام 
فيها أخد الروافن الساسبه لمشروعية العکم القاتمء وقد ساهمت اسعائيجة 
النظام السياسي في تعاطبها مع ملف الاسلامیین منذ بداية الثمانینیات إلى حين 
قبول جز منهم بدخول اللعبة السياسية في إنجاح استثمار حقل إمارة المؤمنين 
بضبط المجال الدينى المغربي» والحد من تعاظم الأدوار الق كان من الممكن 
أن تلعبها هذه الحركات في مجال التنافس السياسي المغري٤»‏ حيث لم تستطع 
النخب الحالية ل «حزب العدالة والتنمية» من ولوج العمل السياسي الرسمي إلا 
بعد إحداث مراجعات فكرية في نظرتهم لطبيعة النظام السياسي القائمء وذلك 
بالاعتراف بالثوابت الرئيسة التي يقوم عليها عبر الاعتراف بالمشروعية التاريخية 
للملكية الحاكمة في المغرب» وبالمذهب الملي الذي يعبر عن روح ومضمون الدين 
الإسلامي الرسمي للدولة المغربية» ثم ابت أساسي متعلق بوحدة التراب المغري. 


«حزب العدالة والتنمية» المغري إلى قيادة الحكومة 








مع الانتخابات التشريعية لنونبر :ا حيث تعد أول كان طموع العمل السياسي 


الوطنى. تكريس «ما بعد الاسلام السياسى» كأطروحة 
نكر منتظور بك نه من خلال يق yl‏ مع ۱ 


لنخب حزبي «العدالة والتنمية 
المعربي والتركي. ينصب على 





اختياراته حول السياسية العامة» ثم طبيعة تناول القضايا السياسية من داخل الدولة 
الثقافية والفنية التي يحاول أعضاء الحزب المشارکین ي رزوطنية الحديثة المتسمة 


الحكومة الابتعاد من الخوض فيهاء رغم معارضتهم 

لبعض مظاهرها سابقا. وأيضا طبيعة التحالفات التى بالعلمنة 
يخوضها الحزب في تشكيل الحکومة» حيث تمزج ما بين 

المرجعيات اليسارية واليمينية وحتى مع تلك التي كانت 

محسوبة على صنع الإدارة سابقاء ثم غياب المضمون الإسلامي في الخطاب السياسى 
الموجه من الحكومة تجاه المجتمع أو تجاه الخصوم السياسيين. ۱ 


تناول آطروحة «ما بعد الاسلام السیاسی» من خلال تجربتی حزن «العدالة 
والتنمية» المغري والتري یدفعنا للتوقف ملیا عند قواسم مشتركة تؤكد فعلية هذه 
الأطروحة من خلال النموذجین» حيث كان طموح العمل السياسي لنخب الحزبین 
ينصب على البحث عن مورد للشرعية السياسية من داخل الدولة الوطنية الحديشة 
المتسمة بالعلمنة: وجعل الم‌شروع السياسي الذي يؤطرهما یتحرك ضمن مقارب ة 
عامةء تجعل من سوال تحقبق التنمية بشرط العدالة الهاجس الأساسي الذي 
يوجهه» بتجاوز في کثیر من الأحيان عنوان الهوية والشريعة کمنطلق لطرح الأجوبة 
عن الاشکالات المجتمعية التي تفرزها البلدین. 


ع- عبد الاله سطيء ما بعد الاسلاموية في المغرب: قراءة أولية في تحولات الحرکات الاسلامية المغربية» مجلة وجهة نظرء عدد ٩0ء‏ الدار 
البیضاء ۲۰۱۶ 


العده (۱9) - ۲۰۱۵ 
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لمعرفة المزيد يرجى زيارة موقع مؤسسة مؤمنون بلا حدود للدراسات والأبحاث 
www.mominoun.com‏ 
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بقلم : ولهی حمنه 


باحث جزاثري مهتم 
بالأنثروبولوجيا الثقافية 


مالات الحركة 
الاسلامیه بعد نهایه 
الإسلام السیاسی 


التجربه الجزاثريك 
آنموذجا 





الم قصود بالإسلام السياسي ذلك النشاط السياسي الذي يقوم 
به الأفراد أو الجماعات متخذين من الدين الإسلامي مرجعية 
ومنطلقا؛ وجاعلين الوصول إلى السلطة وتطبيق الشريعة 
هدفا لهم. بذلك نخرج الإسلام الثوري الذي يعني المواجهة 
المسلحة, لأن منطلقاته وأهدافه تختلف, وسنفرد له مقالا 
خاصا في وقت لاحق, نوضح فقط أن الإسلام السياسي قد 
بضطر إلى حمل السلاح تحت مبررات مختلفة كما حدث في 











دوات 
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۳۷ 





۱ 


الجزائر, لکن هذا يجره إلى الاسلام الثوري؛ ما يعني عندنا 
انزلاقا وخروجا عن المبادئ والأهداف المسطرة. ویمکن القول 
ان حركة الإخوان المسلمین المصرية هي النموذج المؤسس 
والمهيمن والموضة لمعهوم الإسلام السياسي. رغم وجود 
حركات أخرى لا تفاسمها نفس الرویة, والسبب راجع إلى 
انتشارها وعالميتها؛ وتوفر الظروف المساعدة على ريادتهاء 
خاصة في الجزاثر مما سنبينه في هذه اللمحة التاريخية. 
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ملف العدد 
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جذور الإسلام السياسي 


ص وف نوجز قدر الامکان» حتى نفسح المجال للتجربة الجزائرية 

ومالاتهاء ولكون الحاضر لا يفهم إلا من خلال الماضيء نقول إن 

کا سے سقوط الدولة العثمانية» ما يعن عمليا نهاية الخلافة الاسلامية» قد 

أحدث صدمة كبيرة داخل العالم الإسلامي» تجلى أكثر في مصر النهضة بعد حملة 

نابوليون عليهاء وسعي محمد علي للتنوير من خلال البعثات العلمية التي تجلت في 

كتاب رفاعة الطهطاوي «تلخيص الإبريز» وكتاب علي عبد الرازق «الإسلام واصول 
الحکم». وأيضا كتاب «تحرير المرأة» لقاسم الي 


لقد رأى المحافظون فیما سبق ذكره» تهدیدا لکیان الأمة وانسلاخا عن موروثهاء 
فثار الشیخ رشید رضا وألف کتاب «الخلافة» للدفاع عنها واسترجاعهاء وأيضا 
حدثت ردة فعل قوية على آنصار العلمانية ودعاة الأخذ 
من الحداثة الغربية. في هذا الجو المشحون, أطلق 
الشیخ حسن البنا دعوته التي تحولت إلى حرکة دعوية إن سقوط الدولة العثمانية, قد 
شم سیاسیةه اما بد لاصول كاري الى 029 أحدن صدمة خبيرة داخل‌العالم 
بنفسه دستورا ومنهاجا. ونظرا للتکوین الضحل للشیخ اک 
الشاصاءت أصولة سيظة ساسا محاله 4 اعت الإشلاقي: تجلي اهر في مصر 
فيما بعد على فكر الإخوان المسلمين وقيدت تطوره النهضة بعد حملة نابوليون علیها؛ 
عمق فان طحا شحلد ابا معط وبرعي محمد علي للتتوير من 
ذلك في كتابات الشيوخ كالغزالي والقرضاوي وأحمد الراشد __ ٠.”‏ 5 
وفتحي يكن وكل كتابات المرشدين العامين للحركة. ومن كلذل البعنات العلمية 
خلال كتاب «المنهج الحري للسبرة النبوية» لمؤلفه منير 
محمد الغضبان» يتضح التصور الميئولوجي لحياة النبي 
والمخيال المهيمن على أنصار الحركة حول شكل الدولة ونمط الحياة الذي يجب 
الاقتداء به. هذا من الجانب الفكري. أما الجانب العمليء فالاتتداب الإنجليزي 
وتواطؤ الملك معهمء جعل الحركة تستقي من الحركات الشيوعية جانبها التنظيمي 
المتمثل في الخلايا السرية والنظام الهرميء ما مكنها من الصمود حتى بعد ثورة 
الضباط وانقلابه م على حركة الإخوان. نشير هنا إلى أن حركة الإخوان سعت إلى 
المحافظة على العمل الدعوي والسياميء وتجنبت قدر الإمكان حمل السلاح إلا 
اضط رارا كالدعوة إلى الجهاد في فلسطين. 





هناك عامل تدخل فيما بعدء وأثر على مسار الحركة ولو نسبياء نقصد 
مؤلفات الشيخ أبو الأعلى الم ودودي» وخاصة كتابه «الخلافة والملك» الذي شرح 
فيه مادئه وتصوراته» اهمها «الحاكمية»ء العبوديةء المجتمع الجاهلی». والتي تاثر 
بها سيد قطب آيما تاثر وآثر هو بدوره على انصار الحركة من خلال كتابه «معالم 
في الطريق» الذي جنح نحو الغلو والتطرف. 


التجربة الجزائرية 


اتتقل هذا الفكر الحري إلى الجزائر من خلال البعثات التعليمية المصريةء 
والتي كانت الجزائر في حاجة إليها لدعم فكرة العالم العري والتعريب» وأيضا 
من خلال تشجيع الطلاب الجزائريين على الدراسة بمصرء كما أن تبني الجزائر 
للنموذج الاشتراي وليس الشيوعية الماركسية» من خلال مؤتمر طرابلس الذي رفضته 
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۳۹ 





جمعية العلماء العسلمين الاصلاحبة ا قد ساعد على تمکین نشاط الحرکات 
اليسارية والحملة الدعائية الغريية على المعسکر الشرق في إقناع الناس بتبني الدولة 
للماركسية الالحادية. کل هذا دفع شباب الجامعات في بداية السبعینیات إلى رفض 
التوجه البومديني من خلال تأسيس حرکات اسلامية سرية تغرف من الفکر البخواني 
ونصوصه التنظيمية آیضاء حيث استقطبت سریعا عددا مهما من الشباب» خاصة 
دارسي الشعب التقنية» ممن وجدوا في الفکر الإخواني توترا روحيا عالیا وأفكاراً بسيطة 
سهلة الاستیعاب والتطبيق. 20 ۱ 


بعد وفاة بومدین» سعی الرئیس الشاذلي بن جدید إلى التخلص من البومدينية 
والیسار بصفة عامة» فدعم الحرکات الاسلامية وجلب الشیوخ من المشرق للتدریس 
في الجامعات» مثل الغزالي والشعراوي والبوطي والقرضاوي» وحفزهم على نشر 
الدعوة التي کونت ما یسمی الصحوة الاسلامية في الثمانینیات من القرن الماضيء 
وراج لقب «خوانجية» الذي يعني متديناء لکن یختلف عن التدین التقليدي» آي 
تدين على الطريقة المصرية. هنا نلفت الانتباه إلى النتائج الوخيمة على الشباب 
الجزائري من خلال تبنيهم للفكر الإخواني المصريء أو لنقل النمط المصري للحياة» 
والسبب أن المجتمع المصري هو - من الناحية الأنثروبولوجية - هو مجتمع نهري 
(من نهر النيل) زراعي مستقر واجتماعي» فعاداته وتقاليده وعلاقاته الاجتماعية 
تختلف كثيرا عن نمط حياة شمال إفريقيا الجبلي» الفردي والمرتحل. إن تصرفا 
بسيطا عند المصریین» مثل إلقاء التحية على الوالدين صباحا أو إبراز الحميمية, 
يعد في المجتمع الجزاثري خللا في الشخصية» فما بالنا وكتاب الرقائق لأحمد الراشدء 
وتوصيات فتحي يكن المتعلقة بمعاملة الزوجة والأبناءء والتي تجعل الشخص في 








۰ 
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الجزاثر غریبا بين آهله. فعلا كان الخوانجية معزولین عن عموم الشعب التقليدي, 
فسروها على آنها العزلة الشعورية - وفق توصیف سيد قطب- التي علیهم تطبیقها 
لمقاطعة المجتمع الجاهلی. 


إن انهیار آسعار النفط عام ۱۹۸1ء وما تلاها من آزمة اقتصادية خانقة دفعت 
بالشعب الجزائري إلى البحث عن ملجأء وجده ‏ الحرکة الاسلامية التي رفعت 
شعارات «الاسلام هو الحل» لرفع الظلم والغبن والحاجة عن الناس. مع نهاية 
الثمانینیات دخل الناس آفواجا في الحرکات الاسلامية خاصة «النهضة بقيادة الشیخ 
عبد الله جاب الله» و»حركة حماس بقيادة الشیخ نحناح»» ونکونت ما يسمى القاعدة 
الصلبة التي يرى فيها سيد قطب الكفيلة لحدوث التغيير الجذري» وتحقيق مجتمع 
الجيل الفريد جيل الصحابة. لكن مع أحداث ۰۵ أكتوبر أين خرج الناس إلى الشارع 
للمطالبة بتحسين الأوضاعء وانفلات الأمور وحدوث شغب 
خلف قتلی» دخل تيار آخر هو «الجبهة الإسلامية للإنقاذ» 1 
بقيادة الشيخ عباسي مدني والشاب علي بلحاج» حبث إن انهیار اسعار النفط عام 19/١‏ 
انزلق الخطاب نحو الشعبوية والطوباوية» وعن طريقه تم وما تلاها من أزمة اقتصادية 
استنزاف الحركة الاسلامية» وانضم آیضا کل الساخطین علی SS A‏ 
الوضعء فاستغلتهم جبهة الإنقاذ لتكريس منطق المغالبة د ۲ 
على التغيير السلمي الهادئ. ورغم انضمام تيار الجزارة الجزاتري إلى البحث عن ملجاء 
المتبني لأفكار مالك بن نبي ومحاولته توجيه الجبهة إلا أن وجده في الحركة الإسلامية 
نطق الشارع غلب» فجرت الاتخابات ف أجواء مشحوة ‏ التي رفعت شعارات «الإسلام 
ترتب عنها ف وز کاسح للجبهة الاسلامية» وتوارت باق ۱ 5 
الحكات أو اتقات حول تة هو الحل» 





منطق المغالبة الذي تبنته الجبهة قابله منطق 
الشرعية الثورية الذي لا يقبل أية مرجعية غير الثورة» 

فسجن الشیوخ ف شور یونیو/ حزیران» وتم حل الإرلماق واقالة الرژیس الشاذل 
الذي اتهم بتواطنه مع الجبهة. بعدها وبتأثير من علي بلحاج وبعض العائدین من 
أفغانستان المتبنین للاسلام الشوري» تشکل الجیش الاسلامی للانقاذ الجناح العسكري 
للجبهة» ما يعني المواجهة المسلحة» والتي جرت البلاد إلى حرب أهلية كان النصر 
فیها للنظام بناء على خبرته أثناء الشورة التحريرية» وأيضا تشریع قانون الرحمة الذي 
رق إلى المصالحة الوطنية التي آنهت الحرب الأهلية» وقضت على الاسلام السياسي 
الذي حمل مسوولية ما حدثء وأيضا انکشفت هشاشة هذا المشروع وقصر النظر 
لدیه» بدلیل ان الناس راحوا ینفضون من حوله حتى يكاد الیوم ان یتلاثی» بمعی 
آخر فقد مصداقيتة, 


مآلات الحرحة الاسلامیة... بين التبعية والسلفية 


تبنت بعض الحركات الإسلامية مراجعات في الفكر والمنهج والأغدافء لاحظنا 
ذلك عند الشيخ حسن الترابي وحرکته» وعند الشيخ نحناح في الجزائر» وحركة الإخوان 
في مصرء حيث تم الاستغناء عن منطق التغيير الجذري واستبداله بالمشاكة في 
الخ وعوض شعار «الاسلام هو الحل» حل شعار «الدیمقراطیة هی الحل». 
نحن نجد ذلك ساذجا کسابقیه» ذلك أن الربيع العري الذي كان الإسلام السياسي 
نواته» وبغض النظر عن الأطراف الدولية المحركة له» فشل في تحقيق النقلة التي 
قصدهاء ونرجع السبب إلى کون الإشكال الأساسي لم يحلء وهو الفكر الناضج 
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E 


ج کے ہے و 
والعميق» والمنهج النقدي الذي يحفر في أعماق التراث» حفرا أركيولوجيا قصد 
فهم محدداته الأنطولوجية والإبستمولوجية وتمييز المطلق- إن وجد- من التاريخي» 
مستعينا بالمعارف والمناهج الحديثة» ثم بعد ذلك يأق البناء؛ أي انقاج فكر 


وللتوضيح آکثر» فإن آرکون يتصور التراث حقلا أركيولوجياء يستوجب الاستعانة 
بالمناهج الألسنية الحديثة والاستناد إلى النظريات النقدية الحداثية في مجالات التاريخ 
والاجتماع والنفس والسياسة» حتى نتمكن من الحفر والتحليل للطبقات الأركيولوجية 
للمعرفة» ومعرفة مواطن القوة والضعف في تراثنا الذي ما زال حسب رأيه يهيمن 
على تفكيرنا وسلوكياتنا. هو يعتقد أن العالم الإسلامي ما زال حبيس المنظومة» 
الفكرية للقرون الوسطىء والحل الذي يقترحه هو القول بتاريخية هاته المنظومة 
حتى تتمكن من تجاوزها. مؤاخذاتنا على هذا المفكر الكبير تتمثل في كونه ضحى 
بالتراث من أجل الحداثة. وعلى النقيض منه» وظف الجابري المناهج الحدشة 
لتبرير التراث» هو يدرس التراث من الداخل؛ أي التسليم بوجود تراث يسعى هو 
لعقلنته؛ أي إعادة الكفة للعقل الكوني التي مالت للعقل المستقيل زمنا طويلا. هو 
بذلك مصلح متنكر في ثوب مفكرء يذكرنا بشعار التصفية والتربية للحركة الوهابية, 
لكن بمنهج الجابري ورؤيته. بمعنى التصفية من رواسب العقل المستقيل والتربية 
على العقل الكون. هناك طه عبد الرحمان الذي نفهم منه محاولة لتحيين التراث 
وجعله معاصراء بمعنى إلباس المعاني التراثية ألفاظا حديثة» ومصطلح «المجال 
التداول» العزیز علیه یقترب من مفه وم «أسلمة المعرفة» الى تبناها المعهد 
العالمي للفکر الاسلامي, الذي يعد امتدادا للفکر الإخواني. فهذا المعهد یروج 


دوا 
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لأسلمة المعرفة» ولا ندري كيف للمعرفة أن تتدین» والسبب بحسب فهمنا هو تصور 
المعهد لمعرفة محايدة يمكن قولبتها أو معرفة دون حوامل ثقافية. ريما المقصود 
هنا التبيئة» فاذا كان کذلك» فهى لا تحتاج إلى عباءة الدین حتى يرحب بهاء وق هذا 
خشية من أن المعهد يريد مشروعية دينية لإصداراته ومشاريعه. إن المطالع لكتابات 
أبي القاسم حاج حمد- أحد دعاة الأسلمة والقريب جدا من المعهد- خاصة كتاب 
«العالمية الإسلامية الثانیة»» وايضا «المنهجية المعرفية ف القران الکری م»» سيكشف 
تلك النزعة الأسطورية والطوباوية من خلال تصور ماركسية إسلامية أو تقويل القرآن 
مالم يقله سعيا منه» لاستخراج منهج معرق ينتزع به اعتراف المحافل العلمية. 


يمكن اعتبار المفكرين الذين سبق ذكرهم وإيجاز أهم آفکارهم الأكثر إلهاما 
لفئة من أبناء الحركة الإسلامية التى أصابها الإحباطء الذين أعجبوا بالحداثة الغربية 
المعدلة ووجدوا فيها الملاذ الآمن والمخرج نحو التنوير والتقدم»ء نلحظ ذلك من 
خلال تداول کتبهمء وعقد الملتقيات الوطنية والدولية للإشادة والشرح والتبجيل. 
يعني هذا غياب التحليل والنقد الذي يطور الخطاب ويضيف الیه. مما يدفع 
نحو الاستقلالية فى التفكير والممارسة بعيدا عن القوالب 
الجاهزةء التي تكرس الاتكالية والتبعية. هذا التوجه 
الحداثوي يستحضر ممارسة مشابهة حدثت في الماضي» 








حيث عمد المسلمون إلى نقل الفكر اليوناني وشرحه 
وتبجيله دون ان يترتب عليه اي اثرء وهنا نوافق الامام 
الغزالي أبو حامد في تهجمه على ممتهني الفلسفةء ممن 
عليهم غلب الانبهار والتقديس على التبيئة والممارسة 
العملية المنتجة. إن مقولة تفاءلوا خيرا تجدوه لا تجدي 


لا يجب إفحام الدين في 
مشاريع قصيرة المدى 
مرتبطة بظروف تاريخية تنتفي 
بانتعاتهاء لان الناس مازالوا في 
حاجة إليه لتجاوز محنهم ٠‏ 





نفعا في هاته المسائل» لكن نرجو أن تكون إرهاصا لفكر 5 
مبدع منتج. والامهه) 


الفئة الأخرى من آبناء الحركة الاسلامية انکف وا على 

آنفسهم من خلال تيار السلفية العلمیة- تمیبزا له عن السلفية الجهادیة- الذي غزا 
الجزاثر مباشرة بعد فشل مشروع الاسلام السياسي» وهو الآن يغزو تونسء وربما 
لیبیا وسوریا ومصر فیما بعد. تيار يقدم إجابة لكل التساؤلات من خلال استحضار 
نمط حباة السلف الصالح في اللباس والأكل والنوم والمعاملةء أي تفاصیل الحياة 
اليومية من الاستبقاظ إلى النوم. يعد هذا فى نظرنا نکوصا واعتمادية آعقبت حالة 
الارهاق والذهول والوهن» وطبعا دون استبعاد الهيمنة السياسية والثقافية الخليجية 
عن طریق التمویل والدعم للجمعیات والمنظمات الخيرية والمؤسسات الثقافية 
ودور النشر. 


علینا الان أن نقدم مقترحاتتا فنقول» عل الحرکة الاسلامية أن تتخلی عن نزعة 
الاحتجاج والشعبوية, وتبتعد عن الممایسات الفكرية السطحية والطرق المختصرة, 
فلا يجب اقحام الدین في مشاریع قصيرة المدی مرتبطة بظروف تاريخية تنتفي 
بانتفاتهاء لآن الناس مازالوا في حاجة إليه لتجاوز محنهم وآلامهم» فهو بعطي الأمل 
ویبعد اليأس ویحارب الإحباطء ویعد بمستقبل آفضل وسعادة أبدية» هي وظيفة 
الدین الأأساسية الى نسيها أو تتاساها منظرو الحرکة الاسلامية. ۱ 


على الحركة الاسلامية أن تتمتع بطول نفس وتسطر برامج طويلة المدی» یعتمد 
على تكوين |طارات في العل وم الانسانية يناط إليهم إعداد دراسات حول التاريخ 
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والمجتمع والثقافة يحددون فيها مواطن الخلل وأسباب الجمود الذي يلازم العلم 
الإسلامي. كذلك يجيون بشكل واف ومقنع عن صلاحية الدین لكل زمان ومکان» 
أو يميزون المطلق فيه من التاريخي. يحتاج ذلك ال فکر نقدي وذهنية منفتحة 
على الغير للمقاربة والمقارنة» لا أن ترسل البعثات الطلابية بأحكام مسبقة وتنغلق 
على نفسهاء همها الوحيد المجادلة والحجاج لغرض الدفاع عن مسلمات. لقد 
وصف محمد أركون النزعة الإنسانية في القرن الرابع الهجري بكونها منفتحة ومحاورة 
ومتسامحة» ونحن نريد من الحركة الإسلامية أن تتخلی عن الدوغماتية وتقبل النقاش 
الجاد والمثمرء لأن الشعوب الإسلامية مازالت تعيش وفق نسق العصور الوسطیء 
رغم مظاهر الحداثة الق تبدو في السلع والمقتنيات. 


الإسلام السياسي هو نتاج مقولات علينا تفكيكها ونقدهاء منها «الإسلام دين 
ودنيا» ومقولة «لا يصلح آخر هذه الأمة إلا بما صلح به أولها»» وحديث «تأبير 
النخل» وغيرهاء مقولات كانت بمثابة مسلمات أو مصادرات بنى عليها المشروع 
كله. يكفي تفكيك المقولات تلك لنعرف الدين (التعبدي) من الدنيوي (السياسي), 
والمطلق من النسي والحكم من الفتوىء والإلهي الأزلي من البشري المتغير والفاني. 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 
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بقلم : د. ادریس جنداري 


الاسلامي 


من تجربة الاسلام 
السياسي إلى تجربة ما 
بعد الإسلام السیاسی: 


قراءة في التحولات 
الفكرية والسياسية 


إن ما يجب أن يَعيه أي متابع لنشأة الإسلام السياسي في 
العالم العربي؛ هو أن هذه النشأة تزامنت مع تحريف الفكرة 
الإصلاحية النفضوية, خارج المجال الجغرافي العربي في 
الهند, وبعد ذلك تمت استعادة الفكرة المحزفة وزرعها 
لتعميق القطيعة مك المشروع الإصلاحي النفضوي, هذا 
المشروع الذي عبر عنه, فكرياء الشيخ علي الرازق في كتابه 
ذي النفحة الأصولية المقاصدية: وهو يحسم النقاش في 
العلاقة بين الدين والدولة في الإسلام. 





دوات 


۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 
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ا. من تجربة النهضة إلى تجربة الاسلام السياسي 


يم سن تدشين المرحلة الإصلاحية الأولى» في التاريخ العربي الحدیث» مع 


ولذلك تم استدعاء المتن الديني لتوظيفه في حشد المؤمنين للقيام 
بواجب الدفاع عن الأمة. لكن هذه المرحلة تمیزت» في نفس الآن» 


بالانفتاح على المستعمر بهدف الاستفادة من تجربته الفكرية والعلمية والسياسية 
التي مكنته من السيطرة على الامتداد الجغرافي العربي الاسلامي. وهكذاء فقد تبلور 
تياران إصلاحيانء الأول ذو نفس سلفي (منفتح) يؤمن بالعودة إلى الأصول الأول 
للإسلام بعد تنقيته من مخلفات الصراع السياسي» ومن شوائب عصور الانحطاطء 
وكان ذلك مع محمد عبده وجمال الدين الأفغاني في المشرق» ومع علال الفاسي في 
المغرب. أما الآخرء فهو ذو نفس ليبرالي (محافظ) يعتبر أن الانفتاح على الحضارة 
الغربية دعامة اساسيةء لضخ دماء جديدة في شرايين الواقع السياسي والاقتصادي 
والاجتماعي ي العالم العریی» وقد كان ذلك مع رفاعة الطهطاوي ي المشرق» ومحمد 
بن الحسن الحجوي في المغرب. 


لکن» رغم الزخم الفكري والسياسي الذي سادء فان المرحلة قد طرحت آستلة 
كبرى سابقة لأوانهاء أسئلة لا تتسجم» غالباء مع طبيعة البنية الفكرية والسياسية 
والاجتماعية السائدة. فمن جهة» كان العالم العربي يخرج للتوٌ من سبات عميق امتد 
طوال قرون من الانحطاطء ومن جهة أخرى انبثقت» بشكل مفاجی» نخبة فكرية 








دوا 


العدد (19) - ۲۰۱۵ 
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سابقة لزمانها تطرح أسئلة کبری لا ت تنسجم مع الواقع العری» وهي نخبة استفادت من 
الاستفادة من المنجزات الفكرية والعلمية الحديثة التي ضختها الحملة الاستعمارية, 
کل هذا جعل الم‌شروع النهضوي العري یتوقف عند حدود التنظیر الفکري» الأمر 
الني كلب طابعه النعبوی: همنعه من العسئب إل عمق البتة الاجتماعية والسپاسية. 


إن هذا الفشل الذي آصاب المشروع النهضوي 





العری» كان يمهد الطريق لانبشاق مشروع جدید» من تم تدشین المرحلة الاصلاحیة 
منظور ان الطبیعة ترغض الفراغ» وهو مشروع عمل عا لژولی, فن التارية العربی 


إلغاء کل ما تراکم من اجتهاد فکري» وركُز على البعد 
السیاسی العملي. فإذا كان النهضوی ون یحمل ون مشروعا 


الحدیت. مع عصر النهضة. 


حضاريا بعید المدی, يتحكم فيه الاجتهاد الفکري وقد تزامنت هذه المرحلة مع 
والانفتاح الحضاري» فان مؤشسي التيار الإسلامي الحري | لتحدى الاستعمارى؛ ولذلك تم 


قد عملوا على هدم هذا الأساس الفکري» واستبدلوا 
المشروع الحضاري بمشروع سياسي ضمن ماشمی 


استدعاء المتن الديني لتوظیفه 


بالدولة الإسلامية. وقد كان أبو الأعلى المودودي أبرز في حشد المؤمنين للقيام 


مؤسّس لهذا الاتجاه السياسي» مدعوما في ذلك بطموح بواجب الدفاع عن 


استقلالي جامح قاده إلى التنظير لتجربة سياسية خاصةء 

عبر فصل الباکستان عن الهند» كن مشروعه الخاص 

سیتحول إل مشروع سياسي عام حیث تحولت هنه الأنبیات السياسية ال مشروع 
سياسي ٍسلامي تجسد فى شکل حرکات سياسية اسلامية» تعمل علی وتف المتن 
الديني توظیفا سیاسیاء من منظور أن الاسلام دين ودولة. 


إن ما يجب أن یعیه أىّ متابع لنشأة الاسلام السیاسی في العالم العری» هو أن 
هذه النشأة تزامنت مع تحریف الفكرة الاصلاحية النهضوية» خارج المجال الجغراق 
العری في الهند» وبعد ذلك تمت استعادة الفکرة المُحرّفة وزرعهاء لتعميق القطبعة 
مع المشروع الاصلاحي النهضويء الذي عبر عنه» فكرياء الشیخ علي الرازق في کتابه 
ذي النفحة الأصولية المقاصدية, وهو یحسم النقاش ‏ العلاقة بين الدین والدولة 
فى الاسلامء فهو یعتبر أن الدولة لا تعدو أن تکون وسيلة خلال عهد النبوة. آما 
المسألة الأساسية» فتتعلق بالدین» «لا يريبنك هذا الذي تری آحیانا في سيرة النى 
صلى الله عليه وسلم» فيبدو لك كأنه عمل حكومي» ومظهر للملك والدولة» فانك 
إذا تآملت لم تجده كذلك» بل هو لم يكن إلا وسيلة من الوسائل التي كان صلى 
الله عليه وسلم يلجأ إليها تثبیتا للدین وتأييدا للدعوة».! ۱ 


وهكذا ينتقل الشيخ علي عبد الرازق إلى مسألة الخلافة» كتجسيد لعلاقة الدين 
بالدولة في التاريخ الاسلامي» ويؤكد أن الدين الإسلامي بريء من تلك الخلافة التي 
يتعارفها المسلمون» وبريء من كل ما هياوا حولها من رغبة ورهبة» ومن عزة وقوةء 
والخلافة ليست في شيء من الخطط الدينية» كلا ولا القضاء ولا غيرهما من وظائف 
الحکم ومراکز الدولة» وانما كلك كلها خطط سياسية صرف ۲:4 


إن الشیخ علي عبد الرازق» وهو یفصل المقال فیما بين الدین والدولة من 
انفصال كان يسعى إلى ترجمة روح الإسلام» من منظور علمي رصين يستفيد من 


۷۹ علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحکم» الهيئة المصرية العامة للکتاب» ص:‎ -١ 
۱۲ نفس المرجع- ص:‎ -۲ 


العده (۱۹) - ۲۰۱۵ 





لامك 
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أبو الأعلى المودوذ ١‏ 


۱ 


منجزات علم أصول الفقه» وخصوصا ما ارتبط منه 
بالفکر المقاصديء ولذلك فهو یستنتج» بکل روح علمبةء 
أن مفهوم الدولة الدينية الق تحتکر السلطتین المادية 
والروحبة غير قائم في الأدبيات السياسية الاسلامية الأول» 
بل هي نتيجة للعصور التالية التي اعتمد خلالها النص 
الديني كوسيلة في الصراع السياسي عبر تأويله لخدمة 
مصالح المتصارعين. ولعل هذا هو ما جعل الثقافة 
الإسلامية من بين الثقافات المؤهلة للفصل بين السلطتين 
الروحية والمادية» وبالتالي التأسيس للدولة المدنية في 
فقامل القوه الف ` ۱ 


عندما طرحت البوادر الأولى للإسلام السياسي مع أي 
الأعلى الم ودودي في الهند» مجسدة في الجماعة الإسلامية 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 








عندما طرحت البوادر الأولى 
للإسلام السياسي مخ آبي 
الأعلى المودودي في الهند, 
كان العالم العربي یعیش 
فراغا تنظيميا إسلاميا 

بعد فشل تبلور الفکرة 
النهضوية كمشروع سياسي 
واجتماعي 








لاع 
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كحركة اسلامية أولى» في العصر الحدیث. كان العالم العری يعيش فراغا تنظیمیا 
إسلاميا بعد فشل تبلور الفکرة النهضوية کمشروع سياسي واجتماعي» ولذلك وجدت 
الفکرة صداها لما عمل حسن البنا على تجسیدها تنظیمیا مع تأسیس جماعة الاخوان 
المسلمین غلل فاك الجماعة الاسلاميةء وکذلك لكا عمل سید قطي على تخسید‌ها 
نظریا من خلال مولفاته العديدة الق تنهل من نفس المصدر الفکري الذي أسّسه 
آبو الأعلى المودودي. وق كلا الاتجاهین» تنظیمیا وتنظيرياء كان «شعار الحاكميّة لله» 
هو المتحکم» وهو شعار پلخص نظرية متکاملة في الممارسة السياسية» تتمحور حول 
مفهوم الدولة الدينية» من خلال تأويل النصوص الدينيتة» ول آعناقها لتستجیب 
للخطط السياسية القاتمة على آساس توظيف النص الدینی للتحکم في الدولة. 


إن الدولة الاسلامية كما تَظَّر لها آبو الأعلى الم ودودي «دولة شاملة محيطة 
بالحياة الانسانية بأسرهاء وتطبع کل فرع من فروع الحياة الانسانية بطابع نظریتها 
الخلقية الخاصة بن مها الاصلای القخاضص».' انب دوه وله المت ال 
الحدیث) تتحکم في کل حرکات وسکنات الأقراد والجماعات» ويُبرٌر الم ودودي ذلك 
بکون هذه الهيمنة والإحاطة التامة» «إنما ترتبط بقانون إلهي جامع وواسع آوکل إلى 
الحاکم المسلم تنفيذه ق الناس».؛ 


إن المودودي» وهو يؤسس لمفهوم الحاكمية للّهء كان 
ينظر لمشروع سياسي تحمله الجماعة الاسلامية» وتسعى 
إلى تطبيقه في الدولة الإسلامية الناشئة (باكستان) بعد 








فصلها عن الهندء ولذلك لم يكن همّه فكرياء بل كان 
سياسيا صرفاء لأنه كان يتصور أن النص الديني يمكن أن 
يساعده على تأسيس دولة شمولية يحتكر فيها الحاكم 
المسلم تنفيذ الأمر الإلهي في الناس. 


لا تحيل عبارة (ما بعد) على نهاية 
تجربة الإسلام السياسي. ولكن 
تحیل على تحول في التجربة, 
تحول فرضته الكثير من المتغیرات 





ولعل هذاء هو التحریف الأکبر الذي لم ينتبه البه الدولية والإقليمية والوطنية 


مؤشسو تجربة الاسلام السياسي في العالم العريء لذلك 

تعامل وا مع هذا المشروع السیاسی الخاص, باعتباره 

مشروعا اسلامیا عاما قابلا للتطبیق في أيّ زمان ومکان. ولذلك» فان تجربة الاسلام 
السياسي في العالم العری» وهي تستعير إشكالية غريبة عن التراث الفكري التهضوي 
الاصیل, كانت في نفس الآن تسس لقطبعة تامة مع التراث الاسلامی العقلان في 
صيغته الفلسفية والأصولية(من علم أصول الفقه) مُعوّضة ذلك باجتهادات فقهية 
تبسيطية تُوظّف النص الديني لتحقيق مآرب سياسية عابرةء وهنا كانت بداية الأزمة 


التي ستتطوّر فصولها لاحقا معلنة عن إفلاس المشروع من الأساس. 
۲ تجربة ما بعد الإسلام السياسي 


منما ند دث عن مرحلة ما بعد الإسلام السیاسی» يجب أن نبدي ملاحظتين 


من جهة» لا تحيل عبارة (ما بعد) على نهاية تجربة الإسلام السياسي» ولكن 
تحيل على تحوّل في التجربة» تحوّل فرضته الكثير من المتغيّرات الدولية والإقليمية 


- أبو الأعلى المودوديء نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستورء بيروت- دار الفكر 197۶ ص: 61 
ع- نفس المرجع» ص: 0٤‏ 


العده (۱۹) - ۲۰۱۵ 
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BEHEAD ALL 
THOSE 
WHO 

INSULT THE 

PROPHET 





. ٠39 
والوطنية» وهو تحول مش منهجية التفكير لدى الفاعل الاسلامي» كما مش أدوات‎ 
العمل والممارسة. ولعل هذا التوجه هو الذي تحكّم في باحث اهتم بالموضوع»‎ 
مبكراء وهو أوليفييه روا (80۷ 0۱۱۷۱۶8) الذي خصص كتابا في موضوع فشل الاسلام‎ 
السیاسی* سنة 19۹۲» لکنه عاد بعد عشر سنوات ال تطوير آطروحته السابقة» بعدما‎ 
تبين له أن الأمر يقتصر على تحوّل في التجربة ولیس نهاية لهاء وهکذا آصبح یتحدث‎ 
عن تحول الاسلام السياسي إلى ٍسلام اجتماعي» وذلك في کتابه «الاسلام المُعولّم»."‎ 


من جهة أخرىء لایمکن تعميم نفس الخصائص على التجارب المختلفة 
للإسلام السياسي؛ فالتجربة الإخوانية في العالم العربي تختلف جذريا عن تجربة 
الاسلام السياسي في جنوب شرق آسيا (اندونیسیا- مالیزیا)» وكذلك في التجربة التركية. 
فإذا كانت تجربة الإسلام السياسي في العالم العربي -مع بعض الاستثناءات - قد 
خرجت من معطف تجربة الجماعة الإسلامية مع أي الأعلى المودودي» وظلت رهينة 
لرؤيتها الفكرية القائمة على مبدأ الحاكميّة للهء وكذلك رهينة نفس أدواتها التقليدية 
في العمل الدعوي والتجنيد الأيديولوجي» فإن تجربة الإسلام السياسي في جنوب شرق 
آسیا وفي تركيا قد قطعت أشواطا جد متقدمة على طريق ربط الإسلام» كتجربة 


0- Olivier Roy - 66066 de I'islam politique - seuil- paris - 917 








1- Olivier Roy - I'islam mondialisé- seuil- paris - ۲ 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 
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روحبة» بتحولات العصر الحدیث سباسیا واجتماعباء وذلك ضمن ما يسميه الباحث 
الأمريي (أليكساندر آریفیانتو ۵0 ۸۱6۵۲۱06۲) بتجربة الاسلام التقدمي 
(300اا علاأودع001/م)ء باعتبارها محاولة للجمع بين تعاليم الاسلام الأساسية ( (القرآن 

الكريمء الحديث الشريفء والفقه الاسلامی)» وبين الأفكار المستمدة من النظرية 
الليبرالية الغربية» مثل (الديمقراطية وحقوق الإنسان والحرية والتعددية الدينية)." 


إننا حينما نبدي هاتين الملاحظتين» فإنما لتحقيق الفرز بين التحليل العلمي 
للواقع الموضوعيء وبين الرغبات الأيديولوجية التي قد تتحكم في بعض الفاعلين 
السياسيين والثقافيين» ونحن نستحضر هنا التأويل الذي تم فرضه على مفهوم (ما 
بعد الحداثة) هذا التأويل الذي أدى ببعضهم إلى الحكم بفشل مشروع الحداثة 
بکامله» مما اضطر المفكر المغري (محمد سبيلا) إلى ترجمة المفهوم بالحداثة 
البعدية كإحالة على أن ما بعد الحداثة ليست سوى مرحلة ثانية من تطور المشروع 
الحداثي." فهل يصح أن نتحدث عن مفهوم الإسلام السياسي البعديء باعتباره 
مرحلة ثانية تلي مرحلة التأسيس الأولى وتصلح بعض آعطابها؟ 


ضمن كتاب جماعي صادر حديثا في الولايات المتحدة الأمريكية حول موضوع 
ما بعد الإسلام السياسي» من تأليف جماعة من الباحثين المتخصصين في الموضوع, 
يذهب الباحث الأمريك ذو الأصول الإيرانية ([صف بيات) إلى أن استخدام مصطلح 
ما بعد الإسلام السياسي لدى بعض المحللين الغربیین» هو للإشارة إلى نهاية مرحلة 
الإسلام المقاتل» وبداية مرحلة جديدة اتجه خلالها الإسلاميون إلى تبني الانتخابات 
بديلا للرصاص. وما يبدوء هو أن الباحث يقصد بنهاية الاسلام المقاتل» تحول 
الإسلاميين من ممارسة العنف المادي المقدس (التفجير) والعنف الرمزي المقدس 
(التكفير) في مواجهة الأنظمة السياسية الحاكمة والمجتمع» وذلك في اتجاه الاقتناع 
بالممارسة الديمقراطية كمنهج للمشاكة في الحكم. 


ولعل هذا هو ما يؤكده الباحث التري (إحسان داغي) ضمن نفس الكتاب» فهو 
يذهب إلى أن تجربة حزب العدالة والتنمية هي نموذج ما بعد إسلامويء قام فيها 
الإسلاميون الأتراك باستبدال «الخالق/الحق» ب«الخلق/الناس»؛ فقد خاضوا السياسة 
باسم الشعب لا باسم الاسلام وزاوجوا بين خدمة النامن وخدمة الله وق انفصال 
عن الاسلاموية التقليدية» أعلتوا أن «الاسلام لیس أيديولوجية والقرآن لیس دستورا. 
هکذا یم بز الباحث بين مرحلة الاسلامویة التقليدية التي تخوض السياسة باسم 
الٍسلام باعتباره مشروعا آیدیولوجیا یتعامل مع القرآن كدستورء وبين مرحلة ما 
بعد الاسلاموية التي تجسدها التجربة التركية التي تخوض السياسة باسم الشعب» 
ولا تتعامل مع الاسلام كأيديولوجية ولا مع القرآن کدستور." 


إن هذا الانتقال من مرحلة الاسلام السياسي التي تجسدها تجربة الحرکات 
الاسلامية ‏ العالم العري» وبين مرحلة ما بعد الاسلام السياسي التي تجسدها 
تجربة بعض الحرکات الاسلامية في جنوب شرق آسیا وتركياء هذا الانتقال هو ما تم 
التوقف عنده من خلال دراستین صادرتین في الموضوع. وقد تم تناول هذا الانتقال 


۷ Arifianto - The Making of “Progressiv Islam” in Indonesia and Turke- Presented at the ۲۰۱۲ Western Political Science 
Association (WPSA) Annual Meeting Portland, OR March -۲۰۱۲ ,£-TY p.p: F-۲ 

۸- انظر: محمد سبيلا - الحداثة وما بعد الحداثة - دار توبقال للنشر - ط ٠٠٠١-١۱‏ 

9- محمد مسعد العريء ما بعد الإسلاموية الأوجه المتغيرة للإسلام السياسي - تأليف جماعي - تحرير: آصف بيات مركز الجزيرة 

للدراسات: مو ادانع اه هط ناء مهمع ع2 قزاه.دع مدا كا//: ص طارع لسالر رده لاع طاراعاره حا للع اسل مقط 
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والتحول باعتماد مفهوم «الإسلام التقدمي» كمفهوم إجراق تم اعتماده ف الأدبيات 
ما بعد الإسلام السياسى. 





من خلال الدراسة الأولى» تم تناول تجربة الاسلام 
التقدمي في جنوب شرق آسيا من خلال نم وذج جمعية . . . . تن ای نا 
نهضة العلماء» وهي حركة إسلامية ذات نزوع ليبرالي واضح تجربة حزب العداله والتنميك هي 
المعالم» يتجلى في مقاربتها لمجموعة من القضایا الفكرية نموذج مابعد|سلاموي, قام 


a‏ الشديدة الحماسي محل A‏ فتها تا تون الأتراك باستبدالن 
بالديمقراطية؛ والتعددية الدينية والمذهبية في المجتمع, دك دوسيو ل 

كلك مسألة التشریع والطاب ع الإا دول و «الخالق/الحق» بالخلق/الناس» 
جمیع هذه القضایا آبدت هذه الحركة الاسلامية قدرة 

فانقة على تحقيق التلاؤم بين القضایا الفكرية والسياسية 

المعاصرة» وبين روح الدين الاسلامي» ولعل هذا هو ما آهلها لقيادة مرحلة سياسية 
جد حرجة من تاريخ أندونيسيا الحدیث» حيث وصل زعیمها (عبد الرحمان واحد) إلى 
الحكم كأول رئيس ينتخب ديمقراطيا بعد سقوط نظام (سوهارتو)» وقد استثمر تراث 
حركته الإسلامية» القائم على الاجتهاد الديني المنفتح على معارف العصرء في تدشين 
عهد جديد من التعددية السياسية والدينية والمذهبية داخل المجتمع الأندونيسي." 


من خلال الدراسة الثانية» تم تناول تجربة الإسلام التقدمي في تركياء باعتماد 


نموذج حزب العدالة والتنمية» وهي تجربة لا تقل قيمة عن سابقتها؛ لأنها تمکنت» 


- إدريس جنداري- الاسلام التقدمي» تجربة نهضة العلماء نموذجا - مركز المسبار للدراسات والبحوث- الكتاب الرابع والسبعون‎ -٠١ 
فبراير/شباط ۲:۱۳- (كتاب جماعي)‎ 
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ملف العدد 
من تجربة الإسلام السياسي إلى تجربة ما بعد الإسلام السياسي: 
قراءة في التحولات الفكرية والسياسية 


خلال عقد من الزمن» من تأسيس نموذج فكري وسياسي جديدء يقوم على تجاوز 
رؤيتين متناقضتين سادتا الفضاء الإسلامي منذ الصدمة الحضارية الكبرى مع الغرب. 
من جهة» تمكنت التجربة الإسلامية التركية من تجاوز النموذج السلفي (النصي) 
التقليدي الذي يوظف ظاهر النص للتحكم في حركية الواقع» سواء من خلال دعوى 
الدولة الاسلاميةء أو من خلال شعار تطبيق الشريعة؛ ومن جهة آخری» تمكنت 
التجربة الإسلامية التركية من تجاوز النموذج العلمانوي (من العلمانوية عمموء:ةا 
كتحريف للعلمانية 3:16|)» هذا النموذج الذي أسسه أتاتورك عبر استلهام التجربة 
العلمانوية الفرنسية» وحاول من خلاله تهديم كل البناء العثماني. ومن خلال نجاح 
حزب العدالة والتنمية في تجاوز هذه النماذج الراديكالية في التفكير والممارسةء فانه 
كان يؤسس بنجاح لعهد جديد في تركيا والعالم الاسلامي» حيث لا تصبح الأدبيات 
الدينية الإسلامية عائقا أمام تجسيد الدیمقراطية» ولا تصبح قيم الحداثة الفكرية 
والسياسية عائقا أمام ترسيخ أخلاقيات الدين الاسلامي۱» سواء عر توظيف مصطلح 
«ما بعد الحرکات الاسلامیة»» او عبر توظيف مصطلح «الاسلام التقدمی»» فان 
التحلیل الفكري والسياسي» في مقاریته لتجربة الاسلام السياسي» يذهب في اتجاه أن 
هذه التجربة عرفت تحولات عميقة» سواء على مستوی الرؤية الفكرية أو على مستوی 
الأدوات السياسية. فلا يمكن لأي باحث نزيه أن يطابق بين تجربة الجماعة الإسلامية 
التي أسسها أبو الأعلى المودودي في الهندء وبين تجربة حزب العدالة والتنمية في 
تركياء أو جمعية نهضة العلماء في أندونيسيا. فإذا كانت التجربة الأولى تنتمي إلى 
مرحلة التأسیس ضمن ما يسم بالاسلام السياسي التقليدي» فان التجربتين التركية 
والأندونيسية تنتميان إلى مرحلة التحول بما تعنيه من انتقال وتجاوز وتقلّم. 


١‏ إدريس جنداري- الاسلام التقدمي ی تركيا: تجربة حزب العدالة والتنمية نموذجا - مؤسسة مؤمنون بلا حدود- قسم الدين وقضايا 
المجتمع الراهنة - ۲۸ ماي ۲۰۱۶ 
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حوار الملف 
الأكاديمي الليي عبد الحكيم الفيتوري 





الأكاديمن اللیبی عبد 
الحکیمم الفیتوری لمحلة 
«ذوات»: 
مصطلح ما بعد الإسلاموية 
غير دقیق ولا يصدق على 
حرحات الإسلام السیاسن 





دوات 
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حوار الملف 
الأكاديمي الليي عبد الحکیم الفيتوري 


حاوره: محمد بوشيخي 


ذهب الأكاديمي الليبي عبد الحكيم الفيتوري إلى أن 
مصطلح ما بعد الإسلاموية «غير دقیق, ولا يصدق على 
حركات الإسلام السياسي في منطفتنا» لأنها لم تتبن 
«المفاهیم الحديثة من خلال جهاز مغفاهيمي مبني على 
طرع فلسعي معرفي». محددا مكمن الإشكال الحفيقفي 
«في نصوص الدين وقابليتها للتوظيف» مع وجود حالة من 
الأدلجة تسعى بواسطة مغاهيم خاصة إلى «السيطرة على 
المجتمع والسلطة). 


وشدد الدکتور الفيتوري, المهتم بالفکر الإسلامي والشأن 
السياسي في العالم العربي. في حوار مع مجلة «ذوات» 
على ضرورة «نقد المسألة الدينية» وتجاوز العمليات التجميلية 
والسطحية للمعرفة من أجل تقديم «منظومة فكرية 
متكاملة» ووضع حد للتناقضات والتنافر المصطلحي. 
وتمزيق النسیج الاجتماعي, وإهدار للأرواح والثروات. 


وأكد على استمرار هذه الحالة «ما لم يتم تأسيس منظومه 
فلسفية فكرية لقراءة نصوص الدین: وفرز الدين من أشكال 
التدين. وعدم توظيف الديني في السياسي» م فضلا قراءة 
تطور الحركة الإسلامية من خلال التجربة الأوربية وعلاقتها 
بالدین: إذ إن الحركات التنويرية التي قامت في الغرب ضد 
الكنيسة والظلاميين «كانت فلسفية معرفية علمية» ولم 
تكن «حركات دينية تدعو إلى التدين وضبط سلوك العرد 
والمجتمك بقيم الدين المسيحي» متسائلا. في السياق 
العربي الإسلامي عن دواعي «إسقاط مصطلة (ما بعد) على 
واقع الحركة الإسلامية». مع أنها لم تدخل أصلا «فضاءات 
الغلسغة والمعرفة ونقد للمنظومة الدينية الكلاسيكية 
كما حدث ذلك في أوروبا». 


ذوات 


العدد (19) - ۲۰۱۵ 
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حوار الملف 
الأكاديمي الليي عبد الحكيم الفيتوري 


*الدكتور عبد الحكيم الفيتوري» من خلال 
تتبعكم لمسار الحركة الإسلامية ودراستكم 
لتحولاتها النظريةء هل تعتقدون أنها دخلت حقا 
مرحلة «ما بعد الإسلاموية»؟ 


من خلال عرض مسيرة الحركة الإسلامية في السياق 
التاریخی, تلحظء جملة من الكت الاستراتيجية 
في تحول الحرکة حسب سنن التدافع مع الوافد في 
المنطقة؛ ففي مرحلة التأسیس والترعرع في آجواء 
المشروع الأفغان والشیخ محمد عبده التجديديء نجد 
أن الحركة قد تبنت بعض المفاهیم الغربية في تنظیم 
هياكل وإدارة الحركة كما في جوانب العمل الحزي 
السيامي. وق المرحلة الى تلتها برز قكر سید قطب 
الرافض لمنظومة الغرب الجاهلية في العمل السياسي 
لمخالفتها بزعمه لمنطق الإيمان» وحين قامت القضية 
الأفغانية في بداية الثمانينيات» تبنت الحركة مفاهيم 
الجهاد والاستشهادء وتحريض الأتباع في كل أصقاع 
الأرض للجهاد ضد الشيوعية في آفغانستان» وبعد أن 
حطت الحرب بين الروس والأمريكان أوزارها في بداية 
التسعینیات» جاء دور التأصيل بجواز قبول بعض 
المفردات الغربية ف إطار العمل السیاسی کالتعددية 
السياسية» ومفه وم المواطنة» ومشاركة المرأةء 
وحقوق الانسان وغیرها من المفاهیم الوافدة» وهکذا 
إلى أن وصلت الحركة مرحلة ما یسمی بالربیع العري» 
حبث كان الارتداد المفاهیمی نجو الخطاب التاریخی 
القطی من مناداة بنظام الخلافةء وطاعة ولي الأمرء 
وتطبيق الشريعة بالمفاهیم السلفية» والطعن في 
إيمان الأحزاب المخالفة لتوجه الحركة. وهذا التحول 
في مسارات الحركة الاخوانية يصدق على تحول الحركة 
الاسلامية في باكستان» وأفغانستان» والأردن» والجزاشر» 
وليبياء والسعوديةء والعراق. 


وبالتالي فان الزعم بولوج الحركة الإسلامية مرحلة 
ما بعد الإسلامويةء يبدو انها قراءة غير دقیقة» بل 
سطحية» لأن الحركة لم تتبن تلك المفاهيم الحديثة من 
خلال جهاز مفاهيمي مبني على طرح فلسفي معرن. 


*یبدو أن أبحاث عدد من المفكرين المبدعين 
لمفهوم «ما بعد الإسلاموية» تتفق في المصطلح 
لكنها تختلف في الدلالةء هل لكم من توضيح 
بخصوص الفروقات المفهومية بين هؤلاء؟ 


يكمن الإشكال فيما تقدمه بعض المؤسسات 
البحثية الغربية عن حراك الحركات الإسلاموية في 


المنطقة» فمثلاء مصطلح (ما بعدیة» :05م 06)؛ ما 
بعد الاستعمار» ما بعد القومية» ما بعد الحرب 
الباردة» ما بعد الإسلاموية. تلك المصطلحات تشير 
إلى عدم الوعي والدقة بحقيقة ما يجري في المنطقة 
بما هو کائن فضلا بما سيكون... ويبدو أنها عملية 
إسقاط لمصطلح ما بعد المسيحية» وما بعد 
الكونفوشيوسيةء وما بعد الهندوسية بدون مراعاة 
الفوارق الأساسية بين هذه وتلك؛ لأن الحركة الإسلامية 
خرجت من رحم قيم الإسلام بفهم السلف» ولم 
تقطع معها في كل مراحل تأسيسها: مرحلة الدعوةء 
وطور الانتشارء ولحظة التمكين الوقتيء إلا في بعض 
الخيارات داخل منظومة السلف. 


وبالتالي فالأستاذ أوليفييه روا ينطلق من مفهوم 
(ما بعدیة) علی آساس أن الحكة الاسلامية دخلت 
الحداثة بمفاهیمهاء وتجاوزت ذلك إلى ما بعدهاء 
وهذه مغالطة فى حد ذاتهاء لأن المنطقة بجملة 
تياراتها الإسلامية لم تدخل بعد إلى مساحات تلك 
المفاهيم من منطق فلسفي معرق» وإنما من خلال 
منطق أسلمة تلك المفاهيم بإضفاء مشروعية التعامل 
معها باستشهادات دلالية وتاريخية من السلف»ء 
لتأسيس دولة الخلافة على مناهج النبوة. لذلك» 
يمكن تسمية عملية التحول الإسلاموية الظاهري 
بالتحول التكتيي المصلحي الانتقانیي لتحقيق مأربها 
في الوصول إلى السلطةء وليس تحولا من خلال ثورة 
محرفية ذاخل الستكلوية القية للدحق اعدف 
آوروبا وأمزيكاء والکلام بنطبق علی ما قدمه الأستاذ 
آصف بيات في کتابه (إنشاء الديمقراطية الاسلامیة: 
الحركات الاجتماعية ومنعطف ما بعد الإسلاموية. 
Democratic: Social Movements and the ۴۵۶‏ 
„(Islamist Turn‏ 


يبدو أن منطلق الأستاذ آصف بيات كان من خلال 
قراءته للتجربة الإيرانية» حيث رأى أن الثورة الخمينية 
تمثل مرحلة الإسلامية» ومرحلة وصول خاتمي 
وإبداء الانفتاح الجزق مرحلة ما بعد الإسلاموية» 
وكأن الإسلاموية الإيرانية تحولت من مرحلة (الحال) 
إلى (المشروع) ما بعد الإسلاموي. والواقع الإيراني 
نك مهاد تالف تلك المسامة لدى اضف 
وبالتالي» فهو يسقط قراءته للتجربة الإيرانية على 
واقع الحركة الاسلامية» بمعنى أنها انتقلت من مرحلة 
(الحالة)» إلى مرحلة (المشروع)» أي ما بعد الإسلاموية 
التي تمثل دمج التدين بالحقوقء والإيمان والحریات» 
والإسلام والحرية. وهذا التحليل يشويه الكثير 
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من القصورء لاختلاف 
المجتمعات المنتجة 
للحرکة الاسلامية أولاء 
ولتعاطیه العاطفی مع 
حركات الإسلام السياسي» 
وكأنها تمثل قيم الاسلام 
ثانيا. ومعلوم أن الحركات 
الاسلامية والمؤسسات 
الدينية لور فک هن 
تقديم منظومة فكرية 
لقراءة قيم ومبادئ 
ومقاصد الإسلام بصورة 
عصرية تتناغم مع حاجات العصر ومتطلبات الإنسان» 
فضلا عن تمثيلهما لقيم الإسلام. فهذا المجتمع 
الإيراني لا زال يرزخ تحت حكم الملالي الثيوقراطي... 
من الثورة إلى الدولة إلى الحرس الثوريء وفي الشطر 
السني نشاهد المجتمع السوداني يذوق ويلات التمزق 
والفقر والإقصاء من نيران الأيديولوجية الإسلاموية. 


فالحركة الإسلامية ظاهرة اجتماعية احتجاجية 
نشأت في ظروف الاستبداد والتهميش ضد الظلم 
السياسي والغبن الاجتماعی والقهر الاقتصاديء وهذا 
أدق من اعتبارها حركة علمية سياسية؛ لأنها لم تكن 
كذلك منذ تأسيسها إلى تمكينها في السودان ومصر 
وافغانستان. ومعلوم أن الحرکات التنويرية الق قامت 
في فرنسا وبریطانیا وألمانيا إبان الشورة التنويرية ضد 
ولیست حرکات دينية تدعو إلى التدین وضبط سلوك 
الف رد والمجتمع بقيم الدین المسيحي. وبالتاليء لا 
یمکن بحال فهم تحولات الاسلاموية دونما فهم 
نقیضها المنطقي» وهي آصول الدین وقیمه التي 
تأت عله الحرکة الإسلاهوية, ۱ 


يبدو أن مصطلح (ما بعد)ء يشير إلى الانتقال 
من مرحلة إلى أخرىء أو من توجه إلى آخرء سواء 
أكافت الفرحلة البعديكة أفضل مق الى قبلها آو 
أسوأ منهاء لكنه تحول مغاير لأصول وقيم ومبادئ 
تكوينها. وبالتالي فالحركة الإسلامية لم تمارس عملية 
(ما بعدیة) الا من خلال أسلمة الوافد من المفاهی مر 
وفتعديت القديور لمواكية الخافي باستدعام مفردات 
السلف التاريخية إل الحاضر المعاصر. وبهذاء تعتبر 
الحركة امتدادا للماضی بمنطوقه في ثوب حديثء ولم 
تحقق الانتقال الحقيقي المعرق من مرحلة إلى آخری. 
ولعل الدافع وراء عملية التحدیث تلك تبدد حلمها 


إن الزعم بولوج الحركة 
الإسلامية مرحلة ما بعد 
الاسلاموية, يبدو آنها قراءة غير 
دقيقة: بل :سطحية: لآن الخركة 
لم تتبن تلك المفاهیم الحديثة 
من خلال جهاز مغفاهيمي مبني 
على طرع فلسفي معرفي 





بإقامة دولة الخلافة على 
مناهج النبوة بمفهوم 
السلف» وفشل شعارها 
المفضل (الإسلام هو 
الحل)» لحل فضايا 
ومشاكل الأمة الاقتصادية 
والسياسية والاجتماعية 
والتعليمية والثقافية. 


وأحسب أن بعض 
المفكرين الغربيين 
كاوليفييه رواء وكيبل» 
وفرانسواء وفرنر شيفاور وغیرهمء استخدموا مفهوم 
(ما بعد) على نحو تاريخي لا تحليلي» لأن الحركة 
لا زالت في مرحلة الأسلمة» ولم تتجاوزها إلى مرحلة 
الإنهاء... أي مرحلة القطيعة المعرفية. 


لذلك» فالسؤال الذي يطرح نفسه في هذا 
السیاق» هو لغاذا قمر إسقاط مصطلح (ما بعد) على 
واقع الحرکة الاسلامية» والحركة أصلا لم تدخل بعد 
قضاهاض القلسفة والمعرفة هی تلتطرمه الد 2 
الكلاسيكية كما حدث في آوروبا؟ فهل للأمر علاقة 
بتمرير استراتيجية ما أو مشاريع ومفاهيم ليس لها 
أرضية تنبت فيهاء من أجل مزيد من خلط الأوراق في 
الفتطقة والعيش علل أمنيات الطمر الكاذن؟ اهن 
أجل تفتيت البناء التنظيمي للحرکة» وتشكيل قيادات 
جديدة تؤمن بالقيم الإنسانية المعاصةء ومن خلالها 
بتم ادارة مقدرات المنطقة وحکمهاء كما تم ذلك 
ف مرحلة ما بعد الاستعمار ف المنطقة برمته ا؟!! 
على کل حال پنبغی التعاطی مع تلك المصطلحات 
والمفاهيم بشیء من الوعي بالذات والمرحلة. 


*نلمس من خلال التجربة المصرية - 
بخلاف التونسية - عزلة للاخوان آثناء حكم 
محمد مرسي وحتى بعد اسقاطهء وقد تخلل 
ذلك انفجار صدامات بينهم وبين التيارات 
«العلمانیة»ء لقراءتهم الخاطئة لموازين القوى 
ورفضهم التكيف مع التحولات السوسيولوجية 
والجيوسياسية الجاريةء فكيف تفسرون ذلك؟ 


لا یخفی أن حركات الاسلام السياسي سلفية 
المنزع» أصولية المنطق» فهي تستخدم الدین من 
أجل مشروعها السلطوي» فهي آشبه حالا بالحركة 
الصهيونية في استخدامها للدین اليهودي من أجل 
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تغيير المجتمع والسيطرة 
على زمام الثروة 
والسلطة. فمثلا الجماعة 
الإسلامية في باكستان, 
رغم طرحها النظري 
لقبول مفاهيم الحداثة 
منذ مؤسسها أبو الأعلى 
المودوديء إلا أنها فشلت 
في الممارسة السياسية 
بتلك المفاهيمء وبالتالي 
ضياع فرصة الوصول 
لسدة الحكم بالسياق 
الديمقراطىء ولهذا اتجهت لدعم الحركات المتطرفة 
التي تنقاطع معها في المرجعية الدينية الكلاسيكية 
كحركة طالبان الباكستانية المتطرفة الرافضة لتعلیم 
البنات في المدارس الحديثة» ومساندة حرکات آخری 
آشد تطرفا کعسکر الطيبة» وجیش محمد.... وغیرهما. 


والکلام ذاته یصدق علی حرکة الاخوان المضرية 
انق رغم تبنیها مفاهیم الحدائة السياسية ن 
الجانب النظري, انقلبت على تلك المفاهیم بمجرد 
وصولها إلى السلطة ومنابع الثروة» وأحلت محلها 
منطق الاستبداد باسم السماءء والطعن فى دين من 
قبل باللعبة السياسية بما فیها أحزاب وطنية عريقة 
معروفة لدی الجمیع» بل وصل الأمر إلى أخونة 
الدولة المصرية بطريقة ساذجة»ء واقصاء وتهمیش 


وفي ذات السیاق» یمکن سرد السیاق الاسلاموي في 
ليبيا للتأكيد على عدم قبول الحركة الاسلامية جملة 
لعملية التحولء فالجميع كان يستمع عبر وسائل 
الإعلام لخطابات وتصريحات القيادات الإسلاموية 
في ليبيا مع ما تتضمنه من مفاهيم الدولة المدنية»ء 
وضرورة تأسيس دولة القانون» ومراعاة الحریات» وحق 
المشاكة» والقبول بالمسار الديمقراطي... إلخ» ولكن 
بمجرد وصولهم للسلطة كفروا بتلك المفاهيم ولاذوا 
بالفرار من تلك القيم والاحتماء بالنصوص السلفية, 
بل والاتتقال من الدعم المعنوي للجماعات الإرهابية 
التكفيرية إلى الدعم المادي بالمال والسلاح لقتال 
المخالفین من عسکریین وإعلاميين وقانونیین واصحاب 
راي. 


وبالتالي» أحست أن مصطلح مابعد الاسلامویة 
- بدون مجاملة - غير دقيق ولا يصدق على حرکات 


لم تمارس الحركة الإسلامية 
عملية (ما بعدية) إلا من خلال 
أسلمة الوافد من المغاهيم 
وتحديث القديم لمواحبة 
الحاضر باستدعاء مفردات 
السلف التاريخية إلى الحاضر 
المعاصر 





الإسلام السياسي في 
منطقتناء إلا باعتباره 
مفهوما سياسياء وليس 
فلسفيا معرفياء لأن 
الإشكال قائم في نصوص 
الدين وقابليتها للتوظیف» 
مع توفر المتربص 
المؤدلج الذي يريد 
السيطرة على المجتمع 
والسلطة بمفاهيمه 
الخاصة. وسوف تستمر 
هذه الحالة ما لم يتم 
تأسيس منظومه فلسفية فكرية لقراءة نصوص الدين» 
وفرز الدين من أشكال التدين» وعدم توظيف الديني 
ق السیاسی. 


*ازدهار مصطلح «ما بعد الاسلامویة»- الذي 
یحیل عموماً على قبول الحداثة والاقبال على 
ثقافتها- خلال السنوات الأخيرةء يوازيه»ء في الاتجاه 
المعاکس ازدهار مصطلحات تنزع نحو الان زواء 
الهوياتي والخصوصية الثقافية» ورفض قيم 
الکونية» وهی مصطلحات کثبرة التداول فى خطاب 
الفصائل السلفية بمختلف تلاوینها من جهادية 
وعلمية وحركية..» فكيف یمکن فهم هذه الحالة 
من التنافر داخل حقل «الاسلام السیاسی»؟ 


دوافع كثيرة تجعل سوق انتاج مصطلحات ال ولاء 
والبراء رائجاء آبرزها تدخل الغرب الأوروي العسكري في 
كثير من مناطق الاسلام» حيث صر الاحتماء بالتاریخ 
شن الفلا والحضن الحضين: كفا أن قشل قبادات 
الإسلام السياسي كان وراء إحياء مفاهيم العيش في 
أحوك المنافى المقدين ولو من الساف: المدتس» 
ومقاومة الحاضر بالماضی من خلال نشر مصطلحات 
التبدیع والتفسیق والتکف یر والقتل لدی الجماعات 
السلفه الفدتية منها والس كرت ولا سس أن الخرکنه 
الاسلاموية هي سلفية» ولکن بزاوية منفرجة من 
حبث تقاطعها مع التیارات السلفية بجمیع آطیافه ا 
في المرجعبة الدينية الكلاسيكية وتقدیسها للمدونات 
السلفية التاريكية: 


أما ف الجانب المعرق» فثمة تنافر لأسباب 
واضحة وجلية» فجل المدونات الإسلامية تحمل في 
طياتها الفعل ونقيضه. الأمر والنهي في ذات الآن» 
حيث تجد في تلك المدونات الدعوة للرحمة» وق نفس 
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الوقت جتتکم بالذبح پا 
آهل مکة... وجواز تولي 
المرة المتاضت القياذية: 
وکذلك لن پفلح قوم 
ولوا امرهم امراة... 
المسار الديمقراطي, 
وتكفير الديمقراطية ومن 
وهک نا 


وبالتاليء فان لم 
بتدارك العقلاء أهمية 
نقد المسألة الدينية 
عبر افق ميخ آبات القفران الم الخالدة 
والآيات العابرة» والانشاثية حال التنزیل» والاخبارية 
بالنسبة إلى المتلقي المعاصرء وکذا الآيات التي 
فارقها الزمان والتي فارقت الزمانء والتمييز بين 
السنة والأحاديث» بين الجانب الرسول والب‌شري 
في أقوال وأفعال الرسولء والإقرار بأن الدين 
كامل وليس بشامل» وترسيخ قيمة الإجماع على 
آساس آنه اجتماع سياسي وليس سلطة تشريعية 
مستقلة... قاتا سنعیش ردحا من الزمان ق عملیات 
تجميلية سطحية للمعرفة» ونزعم بعد ذلك آننا 
نقدم منظومة فكرية متكاملة» ونری المزید من 
التناقضات والتنافر المصطلحي» وتم زق النسیج 
الاجتماعي» واهدار للارواح والثروات بدون طائل 
یش ی لله ةا ها 


*تعتبر «ما بعد الإسلاموية»» لدى أصحابهاء 
عنواناً للإخفاق الفكري للحركة الإسلامية في بلورة 
مشروع مجتمعي قابل للتطبيق والإخفاق السياسي 
في السيطرة على الحكم. وآنتم برفضكم لما بعد 
الإسلاموية كيف تنظرون للمشروع الذي تبشر به 
الحركة الإسلامية؟ 


إن الحركة الإسلاموية بعد فشلها في تقديم 
مشروع نهضوي وسياسي للأمة اضطرت إلى تبني أفكار 
اكثر راديكالية من ذي قبل؛ ولعل تجربة السودان 
في تقسيم البلادء وإضاعة ثروات البلادء والعزلة 
الإقليمية والدولية مثال لهذه الراديكالية؛ فمصلحة 
الحركة مقدمة على مصلحة الوطن والمواطن. ويمكن 
البلاد وإضاعة ثروات الوطن. 


ان لم يتدارك العقلاء أهمية 
نقد المسألة الدينية عبر التفریق 
بين آیات القرآن الكريم الخالدة, 
والآيات العابرة, والإنشاثية حال 
التنزیل, والاقرار بآن الدين كامل 
ولیس بشامل... فاننا سنعیش 

ردحا من الزمان في عملیات 





وبصراحةء الحرکة 
سواء في مصر أو ليبيا آو 
في المغرب» او الجزائرء او 
الخليجء لا تملك مشروعا 
متكاملا للنهوض بالامة 
نحو الرق والتحضر. 
لأن مشروعها دعوي 
مطعم بعض المفردات 
المبتذلة في الاعلام 
کاقامة الدولة المدنبة 
ومفهوم المواطنه وما إلى 
ذلكء بینما جوهره هو 
الایمان بنظام الخلافة 
وحزب الحق» وما دون 
ذلك حزب ردة وزندقة» واعتبار شريحة من آهل 
الوطن في عداد آهل الذمة. ولذاء فالحرکة بصراحة 
تؤمن بمنطق (المغالبة) في الاطار الاستراتيجي» ومنطق 
(المشارکة) في الاطار التكتيي؛ أي (مغالبة لا مشاركة). 


كما توجد أحاسيس ومشاعر إيمانية تغمر قيادات 
الحركة بأنها هبة الله سبحانه للمجتمعات المسلمة, 
مما يدفع بها نحو التمسك بالنصوص بفهم السلف 
وعدم تجاوز فهم السلف في إطار الراجح والمرجوح 
أو المتفق عليه والشاذ. ويهذه المشاعر الإيمانية 
والفهوم السلفية ترجو التمكين من السماء لإقامة 
مشروعها. ولعل الجميع يتذكرون خطابات رموز 
الإسلاموية في ساحات رابعة العدوية وغيرهاء حيث 
كان يذكر فيها أن جبريل (الوحي) شوهد هنا وهنالك 
مؤيدا للإسلاموية في مصرء كما تضافرت المنامات بأن 
الرسول يصلي خلف مرسيء وغير ذلك من إضفاء 
القدسية على مفاهيم ومسيرة ورموز الإسلاموية. 


*ظهرت خلال العقود القليلة الماضية بعض 
الكتابات من أوساط اسلامية» تدعو إلى «إسلامية 
المعرفة» و»أسلمة الحداتة» و»الشوروقراطية», 
كمانمت بشكل لافت ظاهرة «الدعاة الجدد»... 
فهل تعتبر هذه المعطيات مسببات لما بعد 
الإسلاموية أم إفرازا لها؟ 


أرجو أن تكون تلك الكتابات من مسببات ما 
بعد الإسلاموية» ولكن الإشكال عميق والمشكل معقد 
للغاية» فعملية إضفاء صفة «إسلامية» على مفهوم 
غربي ضمن منظومة مكتملة» أحسب أنه تحصيل 
حاصل ومضيعة للجهود وهروب من المسؤوليةء 
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خاصة أمام النصوص 
المؤسسة للإسلاموية. 
فالمطلوب أسلمة عقل 
العارف وليس أسلمة 
المعارف» فنحن بحاجة 
ق هذه المرحلة للعقل 
الواعي وليس الحافظء 
العقل المتمرد وليس 
الممجد. فعقلاء الغرب 
قاموا بكل شجاعة بنقد 
نصوصهم المقدسة»ء 
ووضعوا عن عاتقهم 
التوابيت التي فيها بقية 
من آل موسى وال عيسى» 
ورسموا حدود الديني والدنيويء وانطلقوا نحو فهم 
سنن الكونء وقوانين النهوض والاقلاع الحضاري... 
فالحراك الفلسفی المعرق كان سابقا على العمل 
السیاسی» فعندما بدأت الثورة كان فولتير وروسو 
ومونتيسكيو يقدمون رؤى نقدية للمسألة الدينية, 
وترسيم الحدود بين الديني والدنيويء وق الطرف 
الآخر كان نيوتن ومن على شاكلته يطرحون فلسفة 
كيفية فهم قوانين وسنن الكون من أجل الإقلاع نحو 
نهضة حقيقة» وكان لهم ما أرادواء فالعالم أجمع 
يتمتع الآن بتلك المقدمات لثورة ما بعد الديانة 
المسيحية. أما الحركة الإسلامية عندناء فلا زال جل 
قياداتها يفكرون بعقلية مشيخية مسجدية» على 
الرغم من حملها ألقاب ودرجات علمية في تخصصات 


*مهما يكن الموقف من «ما بعد الإسلاموية»؛ 
فالملاحظ أن النخبة الإسلامية قد انخفض اهتمامها 
بقضية الهوية؛ فهل يمكن توقع تأثير لتحولات 
النخبة الإسلامية في المرحلة القادمة على حقل 
العلوم الشرعية والمؤسسة الدينية؟ 


ف بداية عام ۰۲۰۰ كانت ثمة نقاشات سرية داخل 
أجنحة جماعة الإخوان المسلمين في مجالسها الشورية 
حول إمكانية تحول الحركة من فلسفة الجماعة 
إلى فلسفة الحزب» واتتصر فريق تحول الحركة إلى 
حزب» وتمسك الفريق الآخر بمبادئ سيد قطب في 
إطار الولاء والبراء والمفاصلة الشعورية. وعند دخول 
الحزب المعترك السياسي بفلسفة الحزب الذي يسعى 
إلى الوصول للسلطة قد تملص من مشروع الجماعة 
الاصلي من حيث دعوة الناس إلى قيم الجماعة» ومن 


لعل الدمار الذي جرى ويجري 
الآن في ليبيا من تدمير 
للمؤسسات الحيوية؛ يشير إلى 
فشل التيارات الإسلاموية حتى 
على مستوى المحافظة على 
ماهو كائن ناهيك على تقديم 
مشروع متكامل للنهوضا 
بالبلاد والعباد 





الأخلاق الدينيةء وإقامة 
العدالة الاجتماعية»ء 
وتطبيق الشريعة؛ لأن 
ذلك من مهام الجماعة 
وليس الحزب» بل 
مهام الحزب تحقيق 
الوصول إلى مفاصل 
السلطة ومنابع الثروة, 
ليتيح بعد ذلك للجماعة 
بسط نفوذها من خلال 
مؤسسات الدولة وبمال 
الدولة» والغاية تبرر 
الوسيلة. 


وبهکذا براغماتية» فقدت الحركة بريقها 
وجمهورها داخل وخارج صفوفهاء وللإنصاف ثمة 
أفراد من الحركة الإسلامية على كافة المستويات من 
الذين دخلوا المعترك السياسى حدث لديهم تحول 
إيجابي وشعور متزايد بضرورة إعادة النظر في كثير 
من المسلمات الفكرية والحركية ولكنها حالات فردية»ء 
لذلك يصعب على القلة إحداث النقلة النوعية في 
العلوم الشرعبة» والمؤسسة الدينية» لأن المساس بها 
لدى الأغلبية الساحقة يعتبر ارتدادا عن فكر الحركة, 
بل ومروق من الدين جملة» وهنا تكمن الخطورة 
والإشكالية. 


لكن الإحسان في تعامل القلة الواعية مع أجيال 
الحركة الشبابية» قد يحدث التحول المرجو في الفكر 
والسلوك» وذلك من خلال المناقشات العلمية, 
والتشجيع على ممارسة النقدء والانفتاح على الآخر 
القريب والبعيدء وطرح کل الإشكاليات التي تحوم 
حول النص المقدس والفعل السلوي عبر التاريخ. 


*تبدو صورة الحركة الإسلامية في ليبيا مضببة 
وغير واضحة المعالم ومجهولة الوجهة» فكيف 
تقرؤون تحولات الفکر والممارسة لدى إسلامييها؟ 
وأي النموذجين أقرب لتوجهه م»ء نموذج الإخوان في 
مصر أم نموذج النهضة في تونس؟ 


لا يخفى أن المجتمع اللیی» دون المجتمعات 
الإسلامية التي حوله» مجتمع فقير للغاية في العمل 
الحزي والممارسة السياسية والمطارحات الفكرية, 
لظروف لا يخفى على الجميعء لذا فالإملاق الفكري 
والفلسفي والسياسي لدى الإسلاموية في ليبيا باد 


العده (۱۹) - ۲۰۱۵ 














حوار الملف 
الأكاديمي الليي عبد الحکیم الفيتوري 


وواضحء فليس لدیها رموز في الفکر والسياستة. لذلك 
E CS‏ اتماءانها الجزيام 
ففريق على خطى الإخوان في مصر وفريق آخر على 
نمط السلفية الخليجية» وطائفة على المسار الداعشي. 
وبالتالي هم في حالة استنساخ وتبعية لتلك الأنماط 
الرئیسة ن المنطقة» فمرة أردوغانية» وأخرى غنوشية» 
ومرة مرسية» وأوقات بغدادية... وهكذا دواليك. 


ولعل الدمار الذي جرى ويجري الآن في ليبيا من 
تدمير للمؤسسات الحبوية» يشير إلى فشل التيارات 
الإسلاموية حتى على مستوى المحافظة على ما هو 
كائن ناهيك على تقديم مشروع متكامل للنهوض 
بالبلاد والعبادء والخروج من مرحلة التخلف» إلى 
مراحل بناء الإنسان والمعمارء والاستفادة من ثروات 
ليبياء لجلب الخبراء من أنحاء العالم للمساهمة فى 
إعادة صياغة الحياة في ليبيا عبر خطة استراتيجية لها 
وا ۱ 





العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 








بیبلیوغرافیا 


فرنسوا بورغاء الإسلام السياسى صوت الجنوب: قراءة جديدة 
للحركة الإسلامية في شمال إفريقياء ترجمة لورين فوزي زكريء دار # 
العالم الثالثء القاهرةء ۲۰۱۲ 


رواء لوسويء باریسء ۱۹۹۲ 9" 


جعل الاسلام دیموقراطیا: الحرکات الاجتماعية والانعطافة ما بعد 
الاسلامویة Making Islam Democratic: Social movements and‏ 
»the Post-Islamist Turn‏ آصف بیات» جامعة ستانفورد بريسء ۲۰۰۷ 





تمام حسامء تحولات الاخوان المسلمون: تفكك الآيديولوجيا 
ونهاية التنظیرء مكتبة المدبولء القاهرة» ۲۰۰۱ 


مروان شحادة» تحولات الخطاب السلفى: الحركات الجهادية - حالة 
دراسة (۰)۲۰۰۷-۱۹۹۰ بروت» الشبکة العريبة للدراسات والفششر» 1۰1۰ 


جهاد: انتشار وانحسار الاسلام السیاسی» جيل کیبل ترجمة نبیل 
سعد دار العالم الثالت» القاهرةء ۳۰.0۵ 


الإخوان المسلمون في مصر.. شيخوخة تصارع الزمنء خليل العناني» 
مكتبة الشروق الدوليةء القاهرةء ۲۰۰۷ 


مستقبل الاسلام السیاسیء جراهام فولرء ۴۵۱۱6۲ ۲۵۳۵ مركز 
اللغات الأجنبية والترجمة بجامعة القاهرةء ۲۰۰۶ 





حرکات الاسلام السیاسی والسلطة فى العالم العری: الصعود 5 : ات 
والأفولء إعداد وتحرير الدكتور جمال سند السويدي والدكتور 5 - 
آحمد رشاد الصفتی. مركز الامارات للدراسات والبحوث الاستراتيجية» 

أبوظيء #15 ˆ سيب 


مع الحركات الإسلامية في العالم» حسام تمام»ء مكتبة مدبولی» 
القاهرةء 1۰۹ 


مراجعات الاسلامیین» مركز المسبار» الجزء الأول» عدد ۳۱ ۰۲۰۰۹ 
الجزء الثانى, العدد ۲۷ ۲۰۱۰ 
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بقلم : محفوظ أبن بعلا 
باحث مغري في الفلسفة والفکر الاسلامي 


«مثلما یجلس ربان المرکب ف زورقه, مفعماً بالثقة بمایملك من حرفة قِ اختراق عباب النحر» المترامي 
الأطراف بلا نهایة» ارتفاعاً وانخفاضاً على ظهر الأمواج العانبة» هکذا یجلس الرجل العادي بهدوء شدید 


واثقاً ومستندا إلى مبداً الفردانتة» ‏ نيتشه 


«کلما حقق الاتجاه الیونیس نجاحاء كان هذا الانتشار يتم على حساب المذهب الأبولون وتدمره» ‏ نبنشه 


«مولد التراجيديا یفوح بصورة عدوانيّة برائحة هيغيليّة» ‏ نیتشه 


من فهم فريدريك نیتشه؟ هل كان نیتشه 
عا هل كان ملهماً للأنظمة الفاشيّة كالتازيّة؟ کم 
من كاتب أو فيلسوف يعتبر نفسه نیتشوياً - أو اعثبر 
كذلك ‏ رغم الاختلاف الحاصل في فهم نيتشه!؟ 


أضرب مثال إميل سيوران' وجيل دولوزء 


*-الكثير من التّقاد اعتبروا أن إميل سيوران يقتفي أثر نيتشهء وهو لم ينف إعجابه 
بنيتشه في شبابه» لكنه نقد نيتشه في الكثير من شذراته» ومع ذلك لم ینکر تأثره 


وكلاهما نيتشاويا التّعة! فإميل سيوران كان رسولاً 
للعدمء شذراته تدور حول: الشرء اللامعنى» الخواء 
العدمء الحزن» الخيبة.. إلخ؛ أي كان عدمياء في حين 
أن الثيتشوي الثاني جيل دولوز يرى أن مشروع نيتشه 
کل كله اه سل را شنال مير 
أن فلسفة نيتشه تنقد الميتافيزيقاء فإن فيلسوفاً آخرء 
هو هيدجرء كان یری أن نیتشه هو آخر فیلسوف آلماني 
بحث عن الله بشغف وشوق! وهذه العبارة تجعلنا 
نرى نيتشه كميتافيزيقي مع أنه عدو الميتافيزيقا. 


دوات 
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فريدريك نيتشه المفتری عليه! 


لهد ان اها إيمانويل کل ان كن 
الخطر على المرء أن یت بل أن لا يُفهمء ويبدو 
أن فريدريك نيتشه لم يُفهمء خصوصاً من قبل 
غير المتخصصين في الفلسفة. ريما لان نیتشه كان 
شاعراً يكتبٌ بأسلوب الشذرةء 
ورتما لاه لم يكن واضحاً؛ 
فكيف يمكن أن نفهم فريدريك 


إن نيتشه لم يكن أول 
فيلسوف ألماني» وانّما سبقه 
كبار الفلاسفة الألمان: ام ال 
کانط وهیجل» وشوینهاور» 
نيتشه يدا إذاً من 
الشابقة المؤثرة على فكرهم. 0 ا 
يكون بفهم تاريخ الفلسفة» وهذا أمرٌ شاق على غير 
المتخصصین» خصوصا على الشبان الذين يحفظون 
جملا لنيتشه ويرددونها في حواراته م» معززين بها 
مواقفهم الإلحاديّة أو العدميّة أو حقٌّ العبثيّة, 
له ام 


في الحقيقة» إن نيتشه مفكر الشباب بامتیاز, 
لأثّه يجيبهم على الشوال الملح: كيف أعيش؟ 
TS‏ له لك اسل 
ذهن «ادریس» بطل السيرة 
الذهنيّة لعبد الله العروي في 
التانوي» لكن كيف فهم 
إدريس أو العروي الشاب 


مه الك رو 
فى سبرته الذهنبة: «لا يفهم 
بطل المأساة إلا ق منشته 
على أرض يونان القديمة. 
لعقيدة الإنسان المعاصر. البطل الماسوي بريء 
اس واستمراراء لا يعرف أبداً تمرّق الذات» ينكر 
**من أهداف هذا المقال الأساسيّة» نقد الّصورات الخاطتئة عن فلسفة نيتشه من 
طرف بعض الطلبة والكتاب غير المتخصصين في الفلسفة. ما تصورات الفلاسفة» 
فيصعب نقدهاء لها من متخصصين قاموا بتأويل آقوال نيتشه» كما فعل هيدجر 
الذي تعرض تأويله للكثير من التقد. ما جيل دولوزء فقد اعتمدنا على رأيه في 
توضيح أن فلسفة نيتشه مضادة للعدميّة. 
١-عبد‏ الله العروي» آوراق» المركز الثقافي العري» الطبعة السادسة» ص: ۳۲ 





إنانينشةه مفكر 
الشباب بامتیاز, لأنه 
يجيبهم على السؤال 
الملة: كيف آعیش؟ 
كيف أتصرّف؟ 


بالمعنی العامي لهذه 
الكلمة. وانما كان عدوا 
للعدمية باعتبارها 
مجموعة من قيم الشلب 


الشكء الدم المحاسبة» التوبةء إذن كل ما بدأ مع 
سقراط باطل» منافء مانع للمأساة. لي نخلق من 
جديد ظروف المأساة الحقيقية لا بد من محو آثار 
الانعطاف الشقراطي: لا بد من تفنيد» من نقض 
القيم التي ألهت الإنسان عن 
كر العا ان د ا 
الثاريخ» ملاذ الضعفاء الجبناء 
الخائفين من الحياة القاسيّة, لا 
بد من هدم تعاليم أفلاطون 
وأرسطو وديكارت وكانط... 
الذين عثّروا كلهم عن مطامع 
التجل العاديء الثاقص الهمّة. 
بهم ابتعد العالم عن المأساةء 
الثنظر ٤‏ صميم الإنسان 
والکون, ل اة الال لا یکتشف المأساة 
من جديد. (...) إن العلنسان (الإنسان الأعلى) يحي 
المأساة الكونيّة في أعلى مظاهرهاء يرحب بالقدر ولا 
يخشاه» يستقبل الموت ولا يتجتّبه» يتذوّق الموت 
ولا یموهه» يتحفز للصراع ولا یتهیّبه» يعلم أنه لو 
كانت للكون غاية لحقّقها منذ أمد طویلء يعرف 
أن الأحظة الحالية تمر لتعود وتعود وتعود بلا 
نهاية»." 


يتضح لنا من خلال هذا الاقتباس» أن فلسفة 
فريدريك نيتشهء كما افتتن بها عبد الله العروي في 
شبابه الاول, کانت فلس فة 
مناقضة للفلسفات السابقة, 
فلسفة الرجل العاديء مثل 
فلسفة سقراط وکانط وغيرهما 
من الفلاسفة السابقین لهء 
بالثالي فلسفة عدميّة» وَإِنّما 
دا کل تیه دا ۳ 
نقديّة وثورية. 


تنأكد هذه الثظرة 
مع جيل دول وز الذي يعتبر أحد الرُموز الكبرى 
لي للنيتشوية ء 9 فمشر وع نیتشه» حسب تصور دولوزء 
هو مشروع مضادٌ للعدميّة» انه مشروع الحياة 
والقؤة والمرح الثراجيدي'. اه مشروع قيمي في 
منطلقه» واهتمام نيتشه بالحقيقة والوجود یکمن 
من حيث هي مجالات لفعل القوى القيميّة الإثبانية 
۲ -نفسهء ص ص: ۲۰ -۳۱ 
۳- عادل حدجامي» فلسفة جيل دولوزء دار توبقال للنشرء الطبعة الأوی» ص: 0۳ 


ا 
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كقيم زرادشت وديونيزوسء أو القيمية السليية الى 
تتمظهر ق معاداة الحياة. فنیتشه إذا بهتم بالقیم 
ولیس بالحقائق» ولذلك فهو ينتقد قیم الفلسفات 
الشابقة» قيم السلب الأبولونيّة في صورتها الشقراطيّة 
والكانطيّةء أو القيم الهيغليّة ذات العمق المسيحي**" 


ويرى دولوز أنه من غير الممكن فهم نیتشه, 
مالم ندرك أن مخاطبه هو هيجل الذي تمثل قيمه 
الفلسفيّة نموذجاً للحزن ومعاداة المرح التراجيدي؛ 
أي معاداة لأخلاق الابات والإبداع والقوّة. ولهذا 
كاش ونش له اوه 
للجدل الهيجليء 
مفاهيمها تتقابل مع مفاهيم 
هيجل؛ فالجينيالوجيا انش وية 
تُقابل تجريديّة الجدل الهيجلي» 
والاختلاف الإيجابي يقابل الشلب 
ای ال هما كك 
المنطق الهيجلىء والعود الأبدي 
لا یدرك الا کنقی ض لفلسفة 
الثاريخ الهیجلیّة» والانسان 
الاعلی هو تجاوز للعبد 
وأخلاقه في الجدل الهیجلی. 
رفضاً للحزن ولأخلاق السلب 
الهيجيليّةء ودعوة لبناء عجلة 
العود الأبدي المرحة والدّائمة النوران واا 
لعالم الانسان الأعلى الذي ينتصر للإرادة» فيقهر 
کم‌شروع صدا ةا مثلتها الفلسفات 
الشابقة» فلسفة هيجل ومن سبقه» فتاريخ الفلسفة 
هو تاريخ عدميات متعاقبة حاول نيتشه أن يحطمها 


وكانت 


ما أقرب نيتشه لهيجل رغم نقده لفلسفته, إن 
هيجل و يمثلان الشعور الثاريخيٌ الذي بعود 
علی نفسه ويتاقل يي كل ماضي الغرب ابتغاء تقدير 
قيمته. وكلاهما يفكران في الفلاسفة الأوائل اليونانيين» 
وكلاهما يعود للأصولء وكلاهما هيرقليطي التزعة". 


ع- نفسه» ص: ۶٩‏ 

*** نسجل هنا أن الكنيسة الإنجيليّة اعتبرت هیجل خطراً على الڏين» ولما مات 
رُفض إلقاء تأبين على ضريحه 

0- عادل حدجامي» مرجع سابق» ص: 0۲ 

1- نفسه» ص: ۵۳ 

۷- عبد الرحمن بدوي» الموسوعة الفلسفيّة, ج: ۰۲ المؤشسة العربيّة للدراسات 
والثشرء ط: 4 ص: 0۰۹ 
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لقد أكد نیتشه صورة 
جنون الفیلسوف؛ 
لانه اصیب بالجنون 
فعلا, وآکد صورة 
عدمية اافیلسوفا 

لأن فلسفته تعرضت 
للكثير من إساءات 

العهم 


ولهذا كان نيتشه يمثل هیجل» لکن بشكل مضاد؛ٍ 
فكّر فيما فكّر فیه» غير أن موقفه كان معاكساً 
لمواقف هذا الأخير. فإذا كان هيجل يقبل کل شيء, 
فان نبتشه یعارض کل شیء. إن العلاقة بين هيجل 
ونيتشه کالعلاقة بين العم واللاء 


خلاصة القول: نیتشه لم یکن عدمياً بالمعتّی 
العامی ليذه الكل وإنما كان عدا للعدمبة, 
اها N CN o‏ 
حسب تصور نيتشه» هم الفلاسفة الذين سبقوه 
وليس هوء فكيف يتم نعته 
بالعدميّة؟! إن هذا الثعت مجرد 


ناق الآن لموضوع علاقة 
نيتشه بالثازئة وبالاتظمة 
الفاشيّة. يذكر عبد الله العروي 
ق سيرته الأهنثة «أوراق» اه 
في بداية الخمسينيات ظهرت 
في باريس بحوث من كتاب 
يسوعيين تهدف إلى استمالة 
الفلاسفة الوجوديين المنحدرين 
من الاتجاه اللتشوي محاولة 
منهم لاحتواء الدعوة السارترية 
الملحدة. وقد حضر عبد الله 
العروي في ربيع ۱۹۵۱ محاضرة حول نیتشه ألقاها 
راهب يسوعي من الثيار المذكور. يذكر عبد اللّه 
العروي آن هذه المحاضرة اتخذت نفس المنحی 
الدعوي للكتاب الیسوعیین في بداية الخمسینیات» 
ثم ابا اتخذت اتجاهاً آخر وربطت دروس نبتشه 
بالمجازر الثازيّة. يقول العروي: «من عاش المخاطر 
الكبرى أكثر من زعماء ومنظري الثازيّة؟ تسلوا 
بالألمء واجهوا الموت مستبشرينء أفرغوا قلوبهم 
من کل عاطفة أو رحمة» باركوا الحياة بكل مظاهرهاء 
تقشف بعضه م» ليشحذ حسّه وليحيا حياة أعلى 
وأملاً. ثم ماذا كانت النتيجة؟ إلام آلت أمور 
الجنس الأسمى؟ كم دامت إمبراطوريّة الآلف سنة؟ 
نرى في خراب أوروبًا نتائج فلسفة ملحدة. من لا يرع 
حقوق الخالق لا يرع حقوق المخلوق»" هذه هي 
أطروحة الیّسوعیین ضدٌ نيتشه» والدعوة السارتريّة 
الإلحاديّة على حد سواء. لكن برتراند راسل في كتابه 
ری ی ل ل الال أن سد 


۸- عبد الله العروي» مرجع سابق» ص ص: ۳0-۳۶ 
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۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 


رای ذوات 
فريدريك نيتشه المفتری عليه! 


نيتشه مسؤولاً عن شرور أناس لم يفهموه في أحسن 
الأحوال إلا فهماً سطحیاء ذلك لأن فريدريك نيتشه 
كان ليعارض بشدة ما حدث في بلده ألمانيا من 
تطورات سياسيّة خطيرة." 


كات العال 1 مع كك نك العا ةة 
الذين أثروا على الفلسفة وعلى صورة الفيلسوف في 
أذهان ال اس بشكل خطيرء ذلك لا او قضى 
على الفكر الأنسوي العلماني الذي ادّعى أن الأخلاق 
منفصلة عن المتعالي وعن الدّينء فكانت فلسفته, 
انطلاقاً من قراءة لاهوتيّة غير عادلة .مدخلا 
للعودة إلى العقيدة الينية. وأكدء ثانباء تلك الصور 
الثمطبّة عن الفيلسوف؛ أي باعتبار الفيلسوف شخصاً 
e ۳‏ اة وأن فلسفة نيتشه هي فلسفة 
سلوك وتصرف ف الحياة. لقد أكد نيتشه صورة 
جنون الفیلسوف؛ لانه اص بت بالجنون فعلدً قي عام 
AAA‏ ولال مرا حقٌ وفاته» وأكد صورة عدمية 
الفيلسوف» لأن فلسفته تعرضت للكثير من إساءات 
الفهم*****, ذكرنا بعضها في هذا المقال. 


لائحة المراجع: 


ا فريدريك نبتشه. مولد التراجيدياء ترجمة: 
شاهر حسن عبيدء دار الحوارء الطبعة الأولى. 


۲ عبد الله العروي» آوراق» المركز الثقاق العري» 
الطبعة السادسة. 


۳ عادل حدجامی» فلسفة جيل دولوزء دار 
توبقال للنشرء الطبعة الاول. 


۶ عبد الرحمن بدويء الموسوعة الفلسفيّة, ج: 
۲ ال ا ال نة للدراسات وال الطبعة الأول. 


۵ برتراند راسل» حكمة الغرب» ج: »١‏ ترجمة: 
فواد زكرياء سلسلة عالم المعرفة» عدد: 10ء يوليو 
۳۰-۹ 


-٩‏ برتراند راسل» حکمة الغرب» ج: ۲» ترجمة: فؤاد زكرياء سلسلة عالم المعرفة, 
عدد: ۰۳1۵ پولیو ۰۲۰۰۹ ص: ۱۷۲ 

**** هذه القراءة غير العادلة هي قراءة الیسوعیّین حين ربطوا بين دروس نیتشه 
والمجازر النازیة. 

***** أخلاق نيتشه تعبر عن أخلاق أرستقراطيّة» ومع ذلك نجد الکثبر من صحاب 
التوجه الماركسي مفتونين بنيتشه ويعباراته» ولعل هذا أيضاً سوء فهم منهم لنيتشه» 
إضافة إلى سوء فهم الّازیین واليسوعيّين والعدميّين... 


دوا 


۲۰۱۵ - )۱٩( ۹ج‎ 
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رآي ذوات 
آقفاض الحرية 





لحرية تقود إلى الأقفاص. 

هل من الممكن فهم 

هذه الظاهرة في ظل 
الربيع العريء وتحديدا ربيع 
سوريةء أو ما اطلق عليه الثورة 
السورية؟!. 


المسألة معقدة: بالنسبة 
إلى الحرب في سورية» هي 
ااه عن تسار دسر رت 
والمناق والخراب. 


من ينظم الحرب» ومن ينظم الحریة» وكيف 
نفهم معان الحرية وطرقها ودلالاتها؟ هل هي 
حرية سلبيةء ام حرية إيجابية» ام هي كفرٌ ام هي 


إيمان؟ 


بقلم : فرات إسبر 
شاعرة سورية مقيمة بنيوزيلاندة 


ثمة علاقة وثيقة ما 
بين هذه الحرية وهذه 
الحرب؛ إذ إنها زادث 
من عدد الأقفاص فى 
البيوت السوریة. كما 
في السجون السورية 


الحرية هي الطريق التي 
تقود الانسان إل التغییر علی 
جميع الأصعدة: السياسية»ء 
الاقتصادية, الاجتماعية, 
و هذا ما عدت فى 
ظل الثورة الفرنسية التي غيرت 
وجه أوروبا والعالم» لكن أين 
NT‏ 
الشورات العربية التي قامت في 
اليمن وليبيا وتونس وسورية؟ 
حتى حرية التعبير» خطفتها 


الشورة وحلّ محلها مفهوم التدمير الممنهج. 


اكاك قادث إلى الحرب والحرث قادث إلى 
الفوضی, ثمة علاقَه وثيقة ها بين هذه الحرية 


وهذه الحرب» إذ نها زادث من عدد الأقفاص في 


البيوت السّورية» كما في السجون السورية. زادث من 


دوات 
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رآي ذوات 
آقفاض الحرية 


عدد اللاجئین والهاربین من شبح داعش ومن شبح 
الحرب والقصف الذي یتعرض له الأبریاء» ضحایا 
الحروب» حتی باتت مشكلة اللجوء من المشاکل التي 
تعاني منها آوروبا الیوم وربما تخفي وراءها أموراء 
CESS E‏ لا خاالست اسان 


یتساءل البعض؛ ماهی العلاقة التی تربط 
ال ای او قن قامت من لجال 
الحرية؟ 


کی ف لل وت أن ت ول ال أقفاض: ال ت 
غاية الحرية فتح الأبواب لا إغلاقهاء لكن في الوضع 
السوري تحول كل بيت فيها إلى قفص روكل حمامة 
, زاجلة باتت تخشی من الحريةء ومن هؤلاء 
الذين شوهوا مفهوم الحرية ومفهوم الإنسانية 
في روح الانسان السوري» هو الذي غرف على مر 


ی دای اس ات ات ان 
من آه وال وغیاب وفقدان الات والعشرات من 
النساء والاطفال والمختطفین تحت راية جبهة النصرة 
وداعشء التي لها مقرات شرعية في أطراف البلاد 
وحدودهاء حيث تغيب الدولة بكل ثقلها وقدرتها في 
تطمین الملایین من سکان سورية بأن «الجیش» ما 
رال کدرا عن مایت لوط من شا داش 


الشورات تقود ال الحرية» هل هذا البرهان 
صحیح؟ 


«هاتوا برهانکم إن کنتم صادقین» قرآن کریم. 
ام 


تحتاج إلى عقل فعال» وهو أعلى درجات الكمال 
عند الانسان» هذا الكمال العقلي هو الذي یقود 


العصور بآنه نموذج للانسان الحر النبیل, الذي لا إلى الحرية. 

تغریه طائفة ولا دين ومن هنا كانت سورية مهداً 

للحضارات بكل رموزها وموطیْ لاحرية بدون تحرر من 

أقدام الأثبياء..! هذه الثورة لم يكن التخلف والجهل والتعصب 

۱ 1 لها من ثمار إلا أنها ئ وغيرها من عوارض 

البحث عن الحرية أدى تخلف الأمم التي نعيش ونحبّا 

إلى صدمة كبير ة. الشعارات ‏ تمخضت عن داعشا بها فكل ثورة تتادي بقتل باق 

التي رفعت في كل أنحاء الوطن التدميرية الطوائف أو حرقهاء هي ثورة لا 

آدت بنا إن خراب آکید لم يول عليها لنقصان في العقل 

تتمکن هذه الأصوات والحناجر والفکر والرؤية. العقل محجود 

وزعاماتها من المضي في تحقیق آحلامها ولو بصیحة عليه بحدود لا يتجاوز فیها حدود الشرع» حتى لو 

واحدة؛ فمن لحظة ارتفاع الاصوات: «سورية بدها نفاها العقل ولم يتقبلها. 

حریة»» تحول کل بيت سوري إلى سجن بآب واب 

حديدية عالية ونوافذ محكمة الإغلاقء لا يمكن هذه الشورة لم يكن لها من ثمار الا أنها 


النفاذ منها بسبب شعارات الرعب التي انتهت الیها 
Ml‏ ان اس و في الشوارع 
والجوامع إلى شعارات الموت والقتل تحت راية «الّه 
آکبر»» شکل حالة عامة من الهلع والخوف عند 
الکثیر من السوریین الذین تحولت منازلهم إلى قلاع 
من حدید» فزعا وخوفاعلی أبناتهم وبناتهم. 


الشورات تقود إلى الحرية» هي على العکس 
تماما في العالم العري؛ فقد زادت الثورة من 
السجونء ومنها سجون الأنظمة وهذا طبيعي ق 
أعراف الدول وقوانينهاء لكل دولة قانون يحميها 
ويحفظها باعتبارات دولية وأممّية» ولها أن تدافع عن 
وجودها وحماية أنظمتها حسب القوانين والأعراف 
الدولية. ولكن أن يتحول كل بيت في سورية إلى 


تست من داش اوةه 


حروب وسماسرة وقتلة وعصابات خطفي 
الهوية» وبات کل قذر في هذه الحرب اسب اک 
الدامية» وق کل بيت سوري مشروع شهید» ا 
لدخیل قادم من آفغانستان وباکستان والسعودية 
یحمل الفکر التکفپري بقتل الأقلیات» لي یلقی 
ل عر ال ای E‏ 
والّهاب في النفوس, وتحولت البیوت إلى آقفاص 
اة الالال الا اا لل ا تا 
الحديد» وارتفعت الأسعار بصورة خيالية» حتى بات 
الطلب على مادة الحديد يدفع بالعملات الصعبة, 
حیث ل السورية ل غبار کمفه وم 
اقتصادي» وبلا قيمة. 


۷۰۱۵ - 7 ET 


1۹ 


غ3 


رآي ذوات 
آقفاض الحرية 


من مهام الشورات» فتح الأقفاص المغلقة 
ولکن في الوضع السوري خالفت مشروعية الثورات» 
فتحول کل بيت إلى زنزانه برغبة صاحبه» وخوفا على 
آهل بيته من بطش رجال يكبرون باسم «لا إله الا 
الله»» ومن ثم يقطعون الرؤوسء» ويسبون النساء. 


هذه الحرب من الأمراض النادرة التق أصابت 
سورية عبر تاريخها الطويلء أدت إلى انقسام البشر 
فيها ما بين مؤيدٍ ومعارضء وکل من لحق ركب 
الثورة» فهو موم شريف كريم » وكل من لم 
يلتحق بها فهو کافژ» شبیح وموال. في المجتمعات 
العربية فكرة التخوین اف فاذا لم نکن مع 
الثورة, فأنت مع السلطة ولا خيار لك بهذاء ولا 
يمكن لنا القياس حتى على القرآن الکریم» حيث 
خاطب الله عباده: «من شاء فلوم ن, ومن شاء 
فليكفر». الاختيارات موجودة ف 
کب السماء لکنه لاد عل 


إن تمن الثورات باهظظ 


إليها من كل أصقاع العالم»ء ليقوموا بسياسة الحرق 
والقتل لكل ما هو حضاري وانسانی؟ 


وكأن الشورة جُهزت لتدمير حضارة بكاملهاء حتى 
أن «هولاكو» لم يفعل ببغداد» مثل ما فعلت 
داعش بسورية والعراق. 


الك كد تهر 25 كا الك وا وال 
إليها البشرية عبر تجارب وثورات ونظریات» صنعها 
الفلاسفة والمفکرون لا هؤلاء الرعاع الذین قدموا من 
جهات متعددة من العالم. 


الحرية ثمنها باه ظً فکراً وعقلاء دفعٌ ويدف 
ثمنها الکثیر من آبناء الشعب السوري. الضحایا كنرٌء 
ومحرضو الشورة في آوروبا وترکیا في الفنادق الفخمتةء 
فیما تحول كل بيتٍ في سورية إلى 
قفصء رعبا من داعشء رعبا من 


الأرض بالمة الشوری. ۱ فكرة الق: الهوية. 
لأرض بالمفهوم الثوري حم اراق اده ۱ فکرة القتل على الهوية 

داعش يخيمٌ على القری السوري لم يحمل له الحرية تعني أن تکون حراً 
والمدن» نسمع اصوات رياح ال یی الایجابی من داخلك. ما زلت اذكر اول 
الانفجارات» والأخبار عن الخطف 1 : 3 مظاهرة خرجت في حي الميدانء 
والرعب والقتل والاغتصاب آصبح المنمر والععال سيا ماء مسروفة لا ۱ 


هذا کابوسا على الفقراء والأغنیاء 
ولم تنج منه طائفة من 
الطوائف» الجمیع يدفع ضريبة هذا الربیع العرن. 


سجون سورية كانت معروفة وتعد على 
الأصابع» سجن حلب» درعا وتدمرء لکن هل الحرية 
تستحق أن نجعل كل نون اس جونا لها..؟ 


إن المتأمل لهذه الثورة وعبر هذه السنوات» 
يرى بأن هذه الثورة لم يكن لها هدف محدد 
ولا غاية تسعى إليهاء حتى بات كل مواطن سوري 
و ال لیس من الممکن آن یکون البدیل» ما 
آلت إليه هذه الشورة في انحرافهاء فهل من الممکن 
مقارنتها على سبیل المثال بالشورة الفرنسية أو بالشورة 
الجزاترية أو حتی بنورة العبید؟ 


هل جاءت بأفكار ومفاهیم جدیدة؟ هل غیرت 
في مفاهيم ومسارات الشعب السوري؟ أم جعلته 
يقتنعٌ تماماً بأن ماكانت عليه سورية عبر تاريخها 
السياسي والثقافي والاقتصادي والاجتماعي لا يمكن 
مقارنته بكل هؤلاء الوحوش والرعاع الذین قدموا 


وكان لها حراك مهم في ربيع 

دمشق.. وربیع سوریة الدامي» 
هذه المظاهرات الق قادها فنانون ورجال» آعرف 
منهم الكثيرء الذین كانت تنقصهم الحرية الروحبة 
والنفسية» وکنت آتساءل كيف لرجل یطالب بحربةء 
وهو یضرب امرأته؟ أو كيف شوري أن آتبعه إذا كانت 
ابنتته محجبة وامرأته منقبة..؟ 


هذه الازدواجية في الحياة الاجتماعية والثقافية 
لن تترك جذوراً سليمة في مجتمعاتنا العربية. قد يقو 
ل البعض إن الثورة السورية اخترقت في المظاهرات 
السلی ولکی للع ال ا NR‏ 
هم من تزعموا الثورة ونادوا بالحريةء ومنهم من 
یضرب زوجته. وامراته محجبة ومنقبة. بالإضافة إلى 
كونه اطي لايتوان عن الآخر وهدر دمه. 
ك هي الأسماء ء التي تزعمت الثورة» هي ذاتها من 
اتهمت من لم يوالها بالطائفية وطالبت بهدر دمه. 


إن کل ما مرفي هذه «الأزمة», وهو مصطلح 
يطلقه الشعب السوري على الوضع الحالي الذي 
تمر منه سوریة» تعددت الاراء والنظريات حول هذه 


۲۰۵۰ E 


رآي ذوات 
آقفاض الحرية 


الحرب «الأزمة»؛ فکما كان للفیلس وف الفرنسی میشیل 
فوکو من المناصرین والمعارضین لأقكاره الفلسفية 
والشخصية» هناك من فصل بين فکره الفلسفي 
وبين شذوذه الجنسي» اک الاخر لم يغفر له 
إذيؤكد الكاتب الأمريي «ميلر» أنه من الصعب جنا 
أن نفصل حياة فوكو الشخصية وشذوذه الجنسی» 
عن أفكاره الفلسفية ونظریاته, ۱ 


وبالنتيجة» إن کل الأفكار والنظریات هي خلاصة 
عقل الانسان وتفکبره» ومادام هو كتلة واحدة من 
العقل والجسد. فلا يمكن الفصل بینهما. 


هل یمکن لنا أن نفصل الشورة عن أمراضها 
ومرضاها؟ 


هل يمكن الغفران؟ 


إن ثمن الشورات باهظ » وما دفع ثمنه الشعب 
السوري لم يحمل له رياح التغيير الإيجابي المثمر 
والفعال.. وإنما حمل رياح الطائفية والخوف والرعب» 
حت بتنا على يقين بأن هذه الثورة مشروع مخطط 
له منذ سنوات طويلةء ليجد العراق وسورية مسرحا 
لكل هذه الأحداث المتتالية من خراب الموصل إلى 
تدمر إلى باق المدن السورية.. التي عبر منها أنبياء 


0 


الله.. 


الطريق شائك في أرض الانبباء» في الأرض التى 
نزلت بها الكتب المقدسة» نراها اليوم تشتعل حروباً 
وطائفية وفتنة» رجال الدين فيها يحرضون على 
القتل والذبح» فما كان لهم من شفيع غير الكراهية 
والالغاء التي يحملها کل منهما للاخرء ویحرض 
کر میا الا مد ار اه 
والمال والنفوذ تحت شعاثر دینبة» بشوهون بها 
فكر الإسلام وروحه التي تحدث عنها كبار المثقفين 
٤‏ العالم الغري» وقدمت دراسات وأبحاث بجميع 
اللغات عن شخصية محمد التاریخبة» والتي 
البعض, بغض النظر عن صفة الثبوة بأنه أعظم 
فكر عرفته البشرية» ليأقٍ البعض الآخر من أرضه 
ومنبته ومبعث رسالته» ويقوم بالقتل والذبح والهدم 
تحت أركان الرسالة السماوية» التى فجرها صبية غلاة 
كفرة لا علاقة لهم بالحياة والفكر والحرية» ليحولوا 
المنطقة بأسرها إلى مستنقع للذبح والموت» تحت 
راية | إسلامية رفعت ذات يوم من أجل حرية الإنسان 
فكراً وروحاً وعقلاً. 
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رای ذوات 
الأبوةٌ القاتلةُ: الإرهاي بوصفه نصا أبوياً 


الأروة القائلة: الإرهابي 
بوصفه نصا أبوياً 


9 
خاک سر 


2 لألفاظ الأبوة 


الجماعات المتطرفةء حتى 
IT‏ کر 

وجهادييهم على السواء» إذ 
يبدو الإرهابٌ م الوا بحدّه 
الدموي تجاه المجتمع لا الأفراد 
فحسبء وهو استعمال للأسماء 
2.2007 
الدلالة والثبوت. إذن التساؤل 
المنطقى: لماذا تفرز الأسماء 


الفكر المُتداول داخل تلك الجماعات؟ بأي منطق 
تشير الكلماث إلى واقع الحال اور لس 
ال انها أسماء قاتلة بحسب الأدوار المنوطة 
بأصحابهاء فلم تكن الأبوةٌ سوى ذروة انتحارية 





بقلم : سامي عبد العال 


هناك ازتشار لألفاظ 
الأبوة بين آعضاء 
الجماعات المتطرفة, 
حتى أضحت ماركة 
وجهادييهم على 
السواء 


دوات 


العدد (19) - ۲۰۱۵ 


رقاب خصومه. انه يقف على 
تأويلات وأخيلة ونماذج جهادية 
آساسها اقصاق» فيكون «أقنوم 
الاب» معا (بخلفيته الأخلاقية 
والدينية والمعرفية والتاريخية) 


لکَم سمعنا وقرآنا- علی 
سبيل ال ال ألقابَ الأبوة: 
آبو عبد الله (أسامة بن لادن)ء 
ابو مصعب الزرقاويء ابو بكر 
البغداديء ابو دجانة الخرساني» 


أبو صالح المصري» آبو حمزة المهاجرء آبو يحبى 
اللييء أبو قتادة الفلسطيني» آنه جندل الأزديء 
أبو هاجر المهاجرء أبو مصعب السوري...وغيرهم 
كثيرون» بينما المفارقة الدالة أنّه كان لفلاسفة 





رای ذوات 
الأبوةٌ القاتلة: الإرهاي بوصفه نصاً أبوياً 


العرب فقط ألقاب الابن: ابن سيناء ابن الهيثمء 
ابن رشدء ابن باجةء ابن طفيلء ابن عطاء اللّه 
السكندريء كانت البنوةٌ علاقةً تاريخية كضرب من 
التفوق الفكري والروحي. 


ماذا يوضح هذا الفارق؟ كيف نفهم هذا 
التحول؟ من خلال الارهاب ينال کل من يعتنق 
فكراً متطرفاً مرتبة الآبوة دون تردد. وأخذت الأبواث 
تتوزع على الخريطة العربية والإسلامية كأنّها ألفاظ 
حاف للإيمان بالفكر التكفيري. الأبوة القاتلة آلقات 
حركية عطي حاملها تجاوزاً لحدود الدین» وانتهاكاً 
لوجود التخرء ذلك باعتقاده أنّه لا بفعل الا الحقٌّ 
ولا يُمارس دوراً الا ما آعطاه إياه الشرغ الحنيف!!ء 
واذا اطلعنا على آلقاب هؤلاءء 
سرك سداالدة. CL‏ 
الكلمة» لکننا سندرك اش با 


إن سیاسیینا ومتقفینا 


وفوق هذا وذاك بعد الاب مصدرا لدماء ثراق 
بمنطق الوكالة عن الله في آرضه. لقد یظن الب 
الجهادي مسوولیته المباشرة عما بقع من آفعال 
براه | منافية لجوه ر النص الم وول من وجهة نظر 
جماعته» ومن ثم فالأب کر مضاعف ‏ مفاصل 
التواصل الانسانی الحر مع المجتمع وعناصره 
المتنوعة. 


فتبعاً لبنية الجماعات المتطرفة» تعتبر اللغة 
بمثابة لغة الأب/ الداعية الوارث عن السماء. هذا 
الذي یغلم کل شيء وأي شيء في مقام متعال غير 
قابل للمنازیة. والنص کما یذهب ون هو لسان 
الأبوة التي تعرف ولا نعرف نحنء وتدرك بینما 
نحن معشر العمیان» التي تخبر 
الماضي والمستقبل ولا نملك إلا 
زمن الخنوع لها. النص بلاصق 


ليست مظلة رحيمة بحال من العرب على وجه اللام» فکان نصلا لحد السیف 
الأحوال. هي أبوةٌ عنيفةٌ عنف || ملا الد ص ي عهود المسلمين ما 
المضمونء ومسممة قدر ما ۳۳ ا ثم لحد الرصاص بعد اختراع 
سل الس في جسم الفريسة؛ فشلوا فمشلا ذریعا الأدوات الأخرى ولحد الموت 
6 يك E‏ فى حسب ولاء الناس بعد قبام آدوات التفجير 
إفراغ الأبوة- نصا وفعلا مع 1 طوعياً لهم بالمهام. كيف كانت المسافة لا 


متفجرات يحملها لإيقاع الضحايا 
كما شاهدنا مرارا. 


الأبوة والدين 


لئن كان اللض الدينى له صورة دلالية واحدة 
لا تتغبر» وكذا «الداعية» له عباءة ثقافية وتاريخية 
متطرفة» فان المعتنقين لذات الفکر تجسيدٌ أبوي 
لسياج مغلق من التفكير. وهؤلاء الخلف عن سلف 
لامناص لهم من جز رقاب مخالفيهم في الرأي مهما 
اتسعت الأموز. 0 «النص والداعية والعنف» 
پتماهی مثلهم ف رین أبويٌّ غير قابل للانفلاق. هذا 
الرآس - فرداً أو جماعة - مركبٌ على جسد تنظيمي 
يتولى رعايته شیوخ الجهاد ومدربوهم ل التضحية 
والقتل الفاجع باسم اللّه» انّه الانحراف التکوینی من 
الأب 21067 إلى شکل بطريري 0۵1۲12۲60۷ بتوسط 
النص وتأویله. 


وتكوينْ الأبوة لا يعبر عن تسلسل هرمیٌ» إنما 
ل اا ا ا 


-١‏ لأنَّ مفهوم الأبوة يمثل استعارة توظف المشاعر وثقافة السلطة داخل نسيج 
مجازي أبوي parental imagery‏ ي إطار الدين» وهذا مفهوم قديم قدم الديانات 


تذكر بين «النص» و»النصل» ف 
تاريخ الاسلام السیاسی؟۲ 


حقاً أصبح التداخل بين النص والنضل عصياً 


على الذوبان وممتنعاً على المساءلة. كيف نسائل 
ما ينتج فهمنا للحياة والعالم والزمن؟! لاه يضعنا 
آمام الأمر الواقع بحكم اهتبال الفرصة لارهاب 
الآخرين وقتلهم. ومن بإمكانه إدراك الخيط الرفيع 
بينهما منذ رفع الخوارج المصاحف على أسنة 
الرماح؟ عندئذ غدا المصحف نصلاً وله معالم 
السیف حتی قیل را مع داعش: ان ني الإسلام 
بعث به رحمة للعالمن» وإنّه لا شيء ا إلى اللو 
من قطع رؤوس الكفار والمرتدين. .كيف عرق الأمر 
المحبوث بخلاف المكروه إلى الله؟! 


ان كل نزعة نصية 16۵۲۷۵۱50 مطلقة نوع من 


الوثنية والاپراهيمية ولعب فیها دوراً كبيراً. 
Sarah J. Dille, Mixing Metaphors, God as Mother and Father in Deutero-‏ 
Isaiah, T&T International A continuum imprint, London, New York, ۰‏ 
۳9۰۵0۲( 
۲- ليس النص هو النص المؤسس فقط المتون, کالقرآن والسنة وکتب الأئمة 
الکبار, فحتی لو أطلق علیها هذا المعنی فانه ذو نطاق آوسع» لانَ کل نص حدتٌ 
ثقافةٌ واجتماعنٌ. يشارك في انتاجه المؤولٌ بمقدار ما لا بستطیع الافلات من اللغة 
التي يحيا داخلها. 


ت 
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رای ذوات 
الأبوةٌ القاتلة: الإرهاي بوصفه نصاً أبوياً 


الأبوة مقطوعة النسب بغيرها مقابل النسب مع 
اللّه. هي ظاهرة العلو بلا نسل إلا إليها راسا في 
عملية استبدال لا تنتهي. . أقصد آنها نواة حول آب 
مؤسّس على اليقين الكامل بوجوده في ذاته ولغيره؛ 
فالآب يتوحد مع نفسه معطيا إياها درجة الصفر 
في المرتبة والتسلسل. من هنا ذكرها القرآن كمقدمة 
غامضة الملابسات لادعاء الأصل الموثوق به: «إنا 
وجدنا آباءنا على ملة وإنا على آثارهم لمهتدون». 
لمادا الما هکذا ففرا وهل ذلك استباق توثيقي 


امس ی NEN‏ 


المثلث الاق یتأسس عل الموقع من ات 
ومن النص الاصلی (القرآن)» فیکتست عناصره ذات 
المكانة الملتمسة من الموقع نفسه؛ فیغدو النض 
الل الم ول او الاو ل داف نت ملك ان 
نصوص ابن تيمية وابن القيم الجوزية واضرابهما لا 
تقل أصالة عن القرآن. ..هكذا يزغم شيوخ الجهاد 
ضمي وصراحةً مهما كان نارهم لذلك؛ فلعبة اللغة 
التي يصوغها الأب خطاباً دينياً تزخزح مكانَ النص 
الاأصل وتأخذ ل طالما کان الخطاب 
خارج التاریخ- أو یعلوه» فلن تكون الرسالة الا 
ابتلاع النص الأصلى وانتهاك آلیاته؛ فالأیدیولوجیات 
الإرهابية تتسج معانیها على غرار الدین الصادق 
صدقاً إيمانياً لا معرفباء على غرار آحد عناوین کتب 
ابن القيم «اعلام الموقعین عن رب العالمین»۲ 


هناك ا پتداول عن رسول الاسلام 
یخاطب علیا بن أي طالب: «با علي آنا وأنت آبوا 
هذه الامت». إذا كان الحدیث 


یدلل علی لا بدلل علی 


ونهايةً. الأبوة - تكملةً لنم وذج الحدیث السابق - نوع 
من التراتب الذي یعید بناء التاریخ» بل یعید بناء 
الدين بحسب المارب والمصالح. لم بکن أي أب ف 
الجماعات المتطرفة إل عارفاً بالفراغ التاريخي مؤولاً 
إيّاه لصالح التطرف» وهو بهذا يعطي لنفسه حقاً 
مزيفاً في أخذ مكانة الرسولء الأب النبويء إِنّه تكرار 
انحرافي لأصل مقدس يحتاج إلى فهم جديدٍ يواكب 
العصر لا ليتحول إلى نصل قاتل. 


أبوة الجماعة 


تحتل الأبوةٌ الدينية مكانةً خطيرة في تاريخ 
الفكر الاسلامي» لم تكد تختفي حت تظهر في شكل 
تنظيمات نتيجة الثقب الأسود (الفراغ الأبوي) في 
جسد المجتمع الاسلامی. تل هذا الثقب من 
باسم الخلافة وأخرى بدعاوی تطبیق الشريعة. إِنَّ 
الأبوة جز لا يتجزأ من حركة المجتمع الاسلامي 
ورمزيته» بفضل اعتماده على نموذج الأبوة النبوي 
والقبلي والعشائري والعائلي بعد ذلك. وكادت 
مراحل التاريخ الاجتماعي تتف صراحةً عن أبوة في 
شكل الحاكم والسلطان والأمراء والملوك والنظام 
ا 


إنّ الأبوة الدينية المعاصرة موث عائلى- 
لاه وق» اٍذ تستعمل آبناه‌ها عبر انفجار قاتل لا 
نتائج وراءه الا الأشلاء المتناذرة. إنها مرحلة راهنة 
من نصية حرفية قديمةٍ ليست إلا عدماً متواصلاً 
في تاريخ الإسلام السياسيء نها نقش جسدي حتى 

الموت» كتابة الموت. ومن 
خر كانت تفسيراً متطرفاً للنص 


الفراغ لا الامتلاء» على الغياب الاب کسر مضاعف الديني وتكفيراً للآخرين. ولا 
لا الحضور. يبدو نمط الأب في معاصل التواصل ا دب نويا 
الفراغ التاريخي الذي تبحث 00 ٍِ الالء ار لعا الا رن 
الفرق والملل والتحل والجماعات المجتمع وتاك ره إلى تطبيق كلام الله بلا انفتاح 
عن ملئه. فراع كان عند بعض المتنوعل فکري ولا ابداع معرق؟! 


الشيعة مولا عنيفة للإمام 
عليء بينما ألقت السلفية بمجري 
التاريخ لدى سلف صالح بداية 


۳- فضلاً عما يدل علية العنوان من اتصال طبقة الفقهاء بالله وتوقيعهم عنه» يذكر 
ابن القيم أنهم «في الأرض بمنزلة النجوم في السماء بهم يهتدي الحيران في الظلماء 
وحاجة الناس إليهم أعظم من حاجتهم إلى الطعام والشراب وطاعتهم أفرض 
عليهم من طاعة الأمهات والآباء». 

ابن القيم الجوزية» إعلام الموقعين عن رب العالمينء الجزء الأول» دراسة وتحقيق 
طه عبدالرؤوف سعدء مكتبة الكليات الأزهريةء القاهرة 19/7. ص۸ 


دوا 


الأب هنا نص بيولوجي 

وديني يكتب دلالاتّه بالأنماط 

السائدة ي الجماعة التي يوجد فيها. تبدو, الجماعة 
المتطرفة مو بهذا الاعتقادء حى إذا من 
أحد د آفرادها تفجير نفسه يذهب فوراً کآب یتصرف 
کیفما شاء. لکن لماذا یغیب وعیه؟ التفییب لیس 


لنقص الوعي بل يزعم - كما روج بين آقرانه - أنّه 


ت 





العده (۱9) - ۲۰۱۵ 


رای ذوات 
الأبوةٌ القاتلة: الإرهاي بوصفه نصاً أبوياً 


یتلقی الأمر من الله. غالب ا ای 
فضاء تآثبرها کحال علاقات القرابة. إِنَّ مسبرته في 
ثقافتنا العربية الاسلامية لا نُقطع إلا وثعاد مجدداً 
نتيجة التأله الماثل خلف الجماعة المؤمنة المزعومة. 
ويقف الاب بادعاء الألوهية خفاءً في تفاصيل وصايته 
على الآخرين من جهتة وق ولاء 

الجماعة لصورته من جهة آخری. 


ويما أنَّ الني ليس والداً بيولوجيا للمومنین» 
فاه ات تلك ال رو حا أما ار غا فكون 
المتطرف قد جمع بين الأب التناسلي والأب الروحي 
على قاعدة الاله- الأب. وهذا يفسر القتل العشوان 
لمخالفيه ٤‏ الآراء والاعتقاد» ويوضح معاداته 

ا 
پا دولة. فالأخيرة لا تعترف 


يحون المتطرف ای ی 

دان تنظيمي عبارة عن بالإرهاب قد جمع بين تحت الأب المؤمن ولا الأب 
لوحه مشفرة من الوصايا الأب التناسلی والأب الحاکمء لکنها في كل توثيق قانوني 
الموسوية (كألواح موسی) التي 9 ۲ وإجراء تنظيمي تنفي ی تقنيات 
أخذت أنماطاً ولهجات فكرية الروحي على قاعدة ا اسن فسن اه 
عدة. وإذا كان الأب يبيح لنفسه الإله- الأب ولذلك لا تلتئم الدولة كفكرة 


انتزاع الحياة من الاخرین» فلن 

یکون انساناً عادياً. اه بعض 

إله الجماعة» باعتباره پنتزع حقاً 

وجودیا لله (حق التصرف في حياة مخلوقاته)» على أنَّ 
الشرع الإسلامي نقيض ذلكء فقد أوكل هذه المهمة 
في القصاص للمجتمعء للقانون وليس للأفراد (ولكم 
ف القصاص حياةٌ يا أولي الألباب). لقد تكلم القرآن 
بارجاع القصاص إلى ما يرتئيه المجتمع مشروطاً 
بالحياة. معنى هذا قد بُلغى القصاض أو يهم في 
حالة لو أدى إلى انتهاك تلك القيمة؛ لأنَّ الحياةً ليست 
جزئيةً إنما تعذ هدفاً كلياً في هذه اللحظة أو تلك. 
وما يأخذه شخض منها یخض جميع الناس قاطبة 
وما يضيفه إليها إنما يُضيفه إلى هؤلاء دون استثناء. 


بينما يأخذ الأب المتطرف بالسبب الجزق في 
انتزاع حياة الاخرین» ليتصور أنّه المهیمن على 
حياة الجماعة والقادر على إنزال العقاب بهم. 
تقول البصمة اللغوية كما يذهب الراغب الأصفهاني 
«يُسمى کل من كان سبباً في إيجاد شيء أو صلاحه أو 
ظهوره آبا 00 يسمى النبي صلى الله علية وسلم 
آب المؤمنين....»5. فحوى هذا أن الارهاي یستول 
بمبرر سبي من غیر فهم منفتح لقضایاالحیاة ککل 
وت ال کا هنال سس ال واه 
بيولوجية عضوية» فکما أنَّ الابن مول ود بالتناسل, 
فکذلك الأب مرفوع بذات الوضع» سوی أنَّ التحول 
يتم بخطوة تنظيمية |رهابیة» فیغدو السبب المقتنع 
به هؤلاء في صلاح الناس هو ذات السبب البيولوجي 
والروحي للإضرار بهم. 


ع- الراغب الأصفهاني» المفردات في غريب القرآن» تحقیق واعداد مركز الدراسات 
والبحوث بمکتبة نزار مصطفی البازء بدون مکان ولا تاريخ للنشر» صلا 
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حداثبة وتشريعية مع الجماعات 

المتطرفة» إِنَّها المضاد الحيوي 

التكويني لأفكارها السياسية. 
وليست الأنظمة الق صعدت فيها الجماعات 
الاسلامية إل سدة الحکم الا دلیلاً علی هذا التصور. 
بسبب آَنّ نمط التفکیر الابوي یتعارض مع التفکیر 
الى الد 


الأبوة: الأصل والأبناء 


لن تكون أية جماعة دينية سوى جماعة بمنوال 
التفكك لا الجمع؛ فكل عنصر فيها قابل لحمل 
تأسيسها وانهيارها بالتوازي؛ أي أنّها تخضع لمفاهيم 
الخلخلة بسهولة. وذلك پلقی الضوء علی انشاق 
قبادات الجماعات التكفيرية بعد الخلافات الی قد 
تنشب بینهم. فمع کل انشقاق تخرج جماعة آخری 
بمفه وم مختلف للتكفير والیات للخطاب وتاویل 
للنص الديني. ثم سرعان ما يُعاد هیکلتها بأبوية 
مماثلة للأبوات السالفةء مع هذا تزعم الاتصال 
بالمصادر النقية لفهم الدین وامتلاك حقیقته 
النهائية. 


ذكر الجرجاني في كتابه التعريفات «الأب» حيوان 

ل لله يش ی لل سا رس 
من ها اا مادا کے ف عال 
آب بحلفية التوالد» فلن نك ون الا تاك الإمكانية 
(الهشاشة). لیس هناك ى موق قدر ما ینفرط 
Carol Gilligan, David A. J. Richards, The Deepening Darkness,‏ -0 
Patriarchy, Resistance, Democracy future, Cambridge University Press,‏ 


New York, ۲۰۰۹, P. ۵‏ 
1- الشريف الجرجاني» كتاب التعريفات» مكتبة لبنان» بیروت» 219/0 ص 0 
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رای ذوات 
الأبوةٌ القاتلة: الإرهاي بوصفه نصاً أبوياً 


عقدهاء لان أي تصور أو مفهوم يحمل في ثناياه 
بذور الآب» سواء آکان قاكداً للتنظيم آم مجاهداً 
آم داعيةً أم أباً روحياً أو انتحارياً. جميعهم نقطة 
ضعف من حيث كونهم نقطةً قوة. فلا شيء أخطر 
على الأبوة من ذاتها. وستتحقق قابلية الانهيار من 
خلال التصلب والاستحواذ والعنف. أين قوة تنظيم 
القاعدة بعد اختفاء بن لادن؟ فعلی الرغم من أنّه 
نموذج للأبوة دید أنّه لم يدرك ٤‏ 

حياته أن ضعف تكوين القاعدة ق 


يولد ولم يكن له كفوا أحد). 


أما في المسيحية» فالأبوة واضحةٌ بموجب الاعتقاد 
بصلب الابن (المسيح). فارتضى بعض المسيحيين 
الأب الاله فى مقابل التعويض ببنوة كان هذا مصبزها. 
فالابن المصلوب كلمة لآب وَضَعَه لخلاص رعاياه 
الأرضيين. وثلاثية «الأب والابن والروح القدس» هي 
ثلاثية الحقيقة التي ج مصدر 

العلاقة. فالأبوة - على ألوهيتها 


ار دسا ان کل آبوة لا تخلو من -وقفت عه بصلب الابن, رن 

۳ منطق تضحیة بالأرناى ذلك لهدف آسمی. ولتن كانت 

آولا: تشکلت الأبوة الدينية ۳ TE‏ الأبوة لا تعلم فهذا قدح فى 
ميتافيزيقياً بناء على الاستخلای ‏ بالبنوة ولو عن طريق قداستها الالهبة. آما وهی عارفةء 
(إني جاعل في الأرض خليفة). بالتالي الخلاص فلقد ترکت الابن معلقاً مقابل 
يمكن لأي فرد القول بكونه خليفةٌ ١‏ ای ل 
بذات القدر. وصل الأمرإلى أن لها صدى بعيد: إنَّ كل أبوة لا 
عُدَّ الاستخلاف جِكْراً على تلك تخلو من منطق تضحية بالأبناء» 


الجماعة أو غيرها وأصبح مبرراً لأبوتها إزاء أبناء لا 
حطصر لهم. 


ثانياً: طرح قدا الأب - ضمنياً - بدون أبناء رغم 
آثه لكل آب أبناء والا لما شمي بالآب. ترا فص 
غيابٌ الأبناء باعتبار الأفراد الآخرين أبناءً له بواسطة 
التنظیم. وهذا جانب الوعظ والوصاية حين م 
آباء الجماعات الدينية آقرانهم ومخالفيهم مها . يعرّز 
ذلك الصاق صفات الشهادة والجهاد والعلم بهم 


ثالثا: الأبوة نمط آخلاق تربوي علی آساس 
سيكولوجي۷ وي نطاق الدین بمثابة العمل بنموذج 
لاهوق سايق التکوین یستثمر هذا النمط كما آشرت. 
أبوة الإرهاي ذات آزیز عقاي في المقام الأول» سواء 
أكانت مرتبطة بخطاب صارم التوجه أم شخصيه 


ام ده النقاط نهد الا رو كما بمارسها المتظرف ون 
نزعة مسيحية مقلوبة. إنّها عكس عنيف لمعالم الأب 
وآلياته في الديانة المسيحية. فإذا كان آباء الجماعات 
الإسلامية يعادون المسیحیین» ويتبنون تفجيرهم 
وذبحهم» فهم يمارسون (أبوة اسلامية) تزعم لنفسها 
منزلة الأب معتيرين الله حالاً فيها. وهم بهذا (آباء 
الجماعات الإسلامية) پ زوژون الإسلام الذي قال 
بوضوح: (قل هو الله أحد الله الصمد لم يلد ولم 


Ron Spielman, The Father in the Mind, Focus on Fathering, Edited by‏ -لا 
Robin Sullivan, Acer Press, Melbourne, ۲۰۰۲, PP 1۰۰ 0‏ 


بالبنوة ولو عن طريق الخلاص. كانت الخطيئة هي 
المذبح الفعلي اا السرد التاريخي لهذه الحبكة 
SS‏ وتلك فكرة ليست الجماعات الإسلامية 
بعيدة عنها لكن في شكل مذابح ونصوص نكفيرية. 
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ثقافة وفنون 
الذين سرقوا ألوان أفغانستان 


انت شسماء آفغانستان تر 0 

قزحية مشدودة إلى الأرض بخيوط تمسكها 

آيادي ارو ۳ ۱ 
وجوههم الابتسامات والضحکات» رغم طبيعة 
المنافسة ورغبة کل متنافس في الفوز. تتساقط الألوان 
تباعاًء وکلما سقط لون يهرع الأطفال للفوز بالتقاطه. 
يصمد لونان فيُسقط أحدهما الآخرء ليفوز في مسابقة 
الطائرات الورقية. يطوي الفائز الخيط على البکرق 
فتنزل طائرته مكللة بالغار. 


عندما أحب الأقغان ألوانهم في السماء» لم 
ينتبهوا لألوانهم ومذاهبهم وعرقياتهم على الأرض 
في فترات لاحقة» انتهت بمنع مسابقة الطاترات 
الورقيةء انشغل الجميع بلعبة اخرى هي لعبة 
الحرب. انتهت الحرب» لكن أثرها على أرض وسماء 
وقلوب الأقغان ما زال قاثما؛ لأن سرقة الألوان مثل 
الهدم یکون سریعاً خلافا للبناه. وبناء الثقة والحب 
أصعب من البناء المادي؛ لأنه بناء معنوي وثقاق. 





هذا ما تقوله رواية (عذاء 


بين العمق والبساطة» وتتسم 
بشخصيات آسرة ومفعمة بالحياة. 
والرواية مثال على أن «القصص 
الحزينة تصنع كتباً جیدة» . 
والدلالة الأكثر حضوراً في 





الرراطة 
هي إعادة الأمل 
والبدء من جديد. E‏ 


«هناك طريقة لإنهاء هذه 
الدائرة لتكون جيداً من جديد».' 


دلالات الرواية ورسالتها الأخلاقية 

في العبارة السابقة» تكمن رسالة الرواية الأخلاقية 
وبها يقنع رحيم خان أمير ليعود إلى آفغانستان 
-١‏ ترجمة: منار فياض. دال للنشر والتوزیع» طبعة أولى ۲۰۱۰ 


۲- الرواية ۱۵۲ 
۳- الرواية ۲۲۷ 
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1 فرصة أخرى لتصحيح بعض أخطاء 
ماضبه. وبعودة آمر تمنحه آفغانستان هذه الفرصة 
مثلما منحت آمریکا الفرصة للأب» لیصحح علاقته 
المضطربة بابنه أمير. وبهذه الرحلة من افغانستان 
إلى امريكا والعکس نتشکل رسالة الرواية للعالم: 
ثمة طريقة لمعالجة تأنيب الضمير وتعویض 
خطايا الماضي والخروج من داثرة 
العنف والحروب» واستبدال 
الطاترات الحربية بطاترات 


ورقية. لكن هناك أخطاء لا يمكن 
قح تا لير نعترف بارتکابها ولا 


ضميرء وهذا ما 


ولهذا پلزم صحوة 
تسهم فيه الرواية. 


تعرض الرواية قصصاً اجتماعية حزينة 
على خلفيات سياسية لاد نظمة الحكم التي تعاقبت على 


Ne 





ثقافة وفنون 





BEST CINEMATOGRAPHY 


حكم أفغانستان منذ الملكية» ثم الانقلاب الجمهوري 
ثم الاحتلال السوفيتي» وما تلاه من حرب أهلية حتى 
حكم طالبان. وتعكس أحداث الرواية تأثر الأوضاع 
الإجتماعية بانظمة الحكم في إيقاع ينحدر فيه حال 
أفغانستان من الفرح إلى الحزن ومن السلام إلى الحرب» 
ومن الانفتاح إلى التعصبء ومن الهدوء والاستقرار إلى 
الفوضى والدمار. وبزوال العهد الملىء تبداً الطائرات 
الورقية بالسقوط من سماء أفغانستان تباعاً لتبدأ لعبة 
جديدة بتدخلات خارجية أدواتها الطائرات الحربية 
ومختلف آنواع الأسلحة. وكأن منع الطائرات الورقية آذن 
بعهد تختفي فيه الألوان ويسود فيه لون الدم. 





كما تعرض الرواية لأشكال الاضطهاد التي تعرض 
لها الهازارا على أيدي الباشتون على نحو شبه تقريري 
يصفها السارد بالحقاتق» وفيها يقول إن الباشتون 
«عذبوا وقمعوا الهازاريين» وبسبب ثورة الهازارا ضد 
طغيان الباشتون «أخضعوهم بعنف لا يوصف» 
وأخرجوهم من أرضهم» وأحرقوا بیتوهمء وباعوا 
نساءهم وکانوا يلقبونهم «بأكلة الفئران وذوي الأنوف 
المسطحة وحمير التحميل»» وسبب ذلك الخلافات 
المذهبية بين السنة والشيعةء. وتتضح النظرة 
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ثقافة وفنون 


الذین سرقوا آلوان أفغانستان 


المتدنية للهازارا في المجتمع الأقغاني حين یخجل أمير 
من معاملة حسان كصديق أمام الناس» وحين يبحث 
عنه بعد فوزه بالمسابقة يسأل تاجر عجوزء فينظر 
هذا إليه مطولاً ویتفحصه من الأعلى إلى الأسفلء 
ثم يقول: «ماذا يفعل ولد مثلك هنا فى هذا الوقت 
اكا عو هاا وت فة «فازانا محظلوظه له 
سيد مهتم هكذاء يجب أن يركع أبوه» ويمسح الغبار 


عن قدميك برموشه» . ویسین سياق الحكاية محاولة 
الأب المساواة بين أمير وحسان ورغبة أمير في تجاوز 


۵- الرواية ۸۰-۷۹ 


العدد ( 





قبود المجتمع» وهو ما یفعله في النهاية حين يرد على 
والد زوجته بحزم بعد انتقاص هذا الأخير من آصول 
سهراب الهازارية. لکن الخلافات العرقية والمذهبية 
تبين أن الحال لم يكن مثالیا على الدوام حتی قبل 
تدخل قوى الخارج؛ فهنالك أسباب داخلية وتاريخية 
للصراع يتحمل مسؤوليتها قوى الداخل السياسية 


والمذهبية والطائفية. 


ثمة خطيئة لم يستطع الأب إصلاحها في حياته. 
فأهم درس آخلاق يلقيه الأب على مسامع طفله أمير 
كان عن خطيئة السرقة. يقول له: «هناك خطيئة 
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ثقافة وفنون 
الذين سرقوا ألوان أفغانستان 


يمكن اعتبار سهراب رمزا 
لمستقبل أفغانستان وحاضرها 
الذق دمرته التدخلات الخارجية 
(روسيا وأمريكا وبريطانيا 
وباكستان والجهاد العربي 
الإسلامي) 


واحدة هي السرقة. كل خطيئة أخرى هي وجه 
للسرقة. عندما تقتل خلا فأنت تسرق حباته» عندما 
تکذب تسرق الحقبقة» عندماتغش تسرق الأمانة»ء 
وعندما تظلم تسرق العدل»". وبعد سنوات یکتشف 
أمير أن آباه لم يلتزم بما علمه ایاه» فیتساءل: «آلم 
يقل تلك الکلمات لي؟ والآنء بعد خمس عشرة سنة 
من دفني إياه. عرفت أن بابا كان سارقاء وسرقته من 
سوا الانواعء لان الأشياء التي سرقها كانت مقدسة: 
سرق مني الحق في معرفة أن لي آخاء ومن حسان 
هويته»ء ومن علي شرفه وناموسه»". وحين لا تسنح 
الفرصة للاباء لتصحيح أخطائهم فعلى الأبناء فعل 
ذلك» وهذا ما فعله أمير. 


في باکستان» يح رحيم خان لأمير سرأیس هم 
في إقناعه بالعودة إلى أفغانستان. يخبره أن حسان لم 
يكن ابن خادمهم عليء وإنما أخوه من علاقة غير 
شرعية بين أبيه وصنوبر زوجة علي التي فرت بعد 
إنجاب حسان مع فرقة مغنين وراقصين سنة 1916. 
ويخبره عن مقتل حسان وزوجته على يد مقاتلي 
طالبان» وان لحسان ابن اسمه سهراب. ومن اجل 
فرصة أخرىء يتخلص آمبر من تردده الذي نغص 
عليه طفولته» ويقرر العودة. في طريق عودته إلى 
افغانستان عبر باكستان يدور هذا الحوار بين امير 
والسائق فريد: «أمير بر: آشعر كسائح في وطني. فريد: 
مازلت تفكر في هذا المكان على أنه وطنك؟ أمير: 
آعتقد أن جواً مني سيظل یظن هذا داتفا فريد: 
لقد كنت دائماً سائحاً هناء لكنك لم تدرك هذا 
فقط»*. وبإنقاذ أمير لسهراب من بطش طالبان 
يفعل أمير ما لم يفعله مع حسان. وهذا ما يُشعر 
1- الرواية بتصرف ۲۹ 


۷- الرواية ۲۲۲ 
۸- الرواية ۲۳۳-۲۳۲ 


أمير برخی وسلام داخليء فيتحول من ساتح إلى 
مواطن صالح. فمن سيعيد الألوان لحياة أفغانستان 
المسروقة! 


ثمة دلالات يمكن استخلاصها من عملية إنقاذ 
الطفل سهراب» الذي ينجو بتدخل أفغاني أمريي. 
فيمكن اعتبار سهراب رمزاً لمستقبل أفغانستان 
وحاضرها الذي دمرته التدخلات الخارجية (روسيا 
وأمريكا وبريطانيا وباكستان والجهاد العربي 
الإسلامي). والخطيئة التي ارتكبها والد أمير في حق 
حسان فيها دلالة لما تعوّض له الهازارا على أيدي 
الباشتون. ومن خلال تعايش الأسرتين» البشتونية 
والهازارية» وعلاقة الصداقة بين أمير وحسان ثم 
إصلاح العلاقة الشاتكة بين الأسرتين في النهاية» 
يمكن العثور على صيغة مشتركة للتعايش على 
أسس من المساواة بين السنة الباشتون والشيعة 
الهازارا وبقية القوميات. وي هذه الدلالات رسالة 
تقول لهؤلاء جميعاً: هناك فرصة أخرى لتصحيح ما 
افترفتموه من جرائم بحق هذا البلد بإعادة الحياة 
والألوان إليه. 


مشروع إعادة الألوان إلى سماء أفغانستان يبدأ 
من أرض وسماء أمريكية. فبعد أخذ سهراب إلى 
أمريكا يشتري له أمير طائرة ورقية ويعلمه كيفية 
التحكم بهاء ویخبره عن بعض جيل أبيه حسان. 
وهناك يتم تأهيل مستقبل أفغانستان (سهراب) 
للخروج من عزلته وصمتهء مثلما تم تأهيل أمير 
ووالده سابقا. فتکون آمریکا بذلك هي مفتاح الحل 
والطریقة لیکون الم جيداً من جدید. وما لم تقله 
الرواية ضمناًء ولا روايتيه اللاحقتین» أن أمريكا كانت 
ولا زالت جوا من المشكلة» وهو ما يمكن أن يؤاخذ 
عليه كاتبها. 


الإيحاء في الرواية 


ما سبق كان محاولة لاستخلاص الدلالات وراء 
الحكاية»ء وهو ماتسمح به قراءة عمل تخييلي؛ 
فالقراءة عند إيكو هي مراهنة: «نراهن على أننا 
ستكون أوفياء لاقتراحات الصوت الذي لا يقول 
تس مجاه فیدر تخمتات اساد ال المعايير 
الاقتصادية الق تتحکم في العالم التخییلی. لا وجود 
لقواعد» أو بالأحرى كما هو الشأن في كل الدواثر 
الهرمسية» علينا افتراض هذه القواعد في اللحظة التي 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 














ثقافة وفنون 
الذين سرقوا ألوان أفغانستان 


في الرواية لمحات روحانية 
سحرية نجدها في شخصية 
حسان. نموذج الحب والعطاء 


اللامحدود, بالرغم من 
سلوحیات آمیر العدائية تحاهه 


في بعض الأحيان 


نتهيأ لاستنتاجها من النص». ويتجلى اقتصاد النص 
من خلال الإيحاء والتلميح فكل نص «هو آلة كسول 
تتوسل إلى القارئ بأن يقوم بجزء من مهامها. وحذار 
إذا قال النص كل ما يجب أن يفهمه القارئ: إنه لن 
ينتهي أبداً». ونفس الأمر ينطبق على الفيلم أو أي 
سرد تخبيلي» يكتفي بالتلميح «والباق ین به القارئ 
الذي يقوم بملء الفضاءات الببضاء» 


وعلى هذا النحوء «يمتدح بروست فلوبير الذي 
كتب (اقتربت مدام بوفاري من المدفثة)» ویسجل 
بروست أن النص (لا يشير في أي مکان إلى آنها كانت 
تحس بالبرد). وهذا ليس كل شیء» فلا وجود لأية 
إشارة تؤكد أن المدفئة تنتج الحرارة»". مثل هذه 
الفضاءات يمكن العثور عليها في رواية حسيني 
وسأتوقف عند بعضها. 


في طريق عودة أمير إلى أفغانستان يقول: «مررنا 
بالقرية المحترقة ولم يتحرك الکلب»." لم يعد 
الكلب ينبح على أحد لكثرة ما مر على هذه الأرض 
من غرباء: إنجليزء روس» عرب» شيشانء باكستانيون» 
إلخ. وهذا مشهد اخر: «اشعل سيجارة وحشرها بين 
الأصبعين الباقيين في يده اليسرىء اليد التي يضعها 
على المقودء مبقياً عينيه السوداوين على الطربق» 
انحنى فريد للأمام» أمسك بمسكة النافذة الموضوعة 
بين قدمیه» وأعطان إياهاء وضعتها في مكانها وأدرتها 
ملا تاه ثم يضف حال السيارة الهقء عك 


نحو كوي وای بتكن م الاق عاقيا 


9- أمبرتو إيكو: 1 نزهات في غابة السرد ۱۷۷ 
-٠١‏ السابق ۲۰-۱٩‏ 

۱۷۵ السابق‎ -١١ 

۲- الرواية عع۲ 

۳- الرواية ۲۲۹ 


للقارئ تصور حالة السيارة. وق وصفه لحال السائق 
فريدء اکتفی بما تبقی له من آصابع مؤجلاً تفاصیل 
حكايته. والفقرة السابقة على قصرها تكفي لمعرفة 
حال باکستان وأفغانستان. ۱ 


ومشهد آخر لأمير» وهو يراقب رجلي دين آثناء 
طقوس دفن والده في أمريكا: «راقبته م ینزل ون بابا 
في الحفرةء تجادل المول ورجل آخر حول الآيات 
الصحيحة الواجب قراء‌تها في موقع الدفن»»" وهو 
مشهد یمکن أن یثبر في الذهن کثبراً من الأسئلة 
والصور عن خلافات المسلمین ورجال الدین حول 
القرآن کنص مثبر للجدل حتی في لحظات الحزن؛ 
إلخ. وبنفس الأسلوب غير المباشر یقترح الليبرالية 
حلاً لمشاكل وعادات وتقاليد أفغانستان الاجتماعية 
والسياسية. ويوحي بالحل من خلال شخصيته 
المختلفة الى يقف وراءها لببزالية والده وانفتاحهء 
والعيش في الحاضر والقطيعة مع الماضي. يتجلى 
ذلك من خلال هذا المشهد الذي يجمع بين أمير 
وزوجته ثريا: 


«قبلتها على خدهاء وبينما كنت أقود السيارة 
تساءلت لِم أنا مختلف. ربما لأننی رُبيت من قبل 
رجالء لم أكبر وحولي نساءء ولم أعرف القيود 
المبالغ بها التي يعاملهن بها المجتمع الأفغاني» ربما 
لآن بابا كان أباً أفغانياً غير عاديء ليبرالياً عاش حياته 
کاس الخاضصة سام سای اميف العادات 
الإجتماعية» وعاش بما رآه مناسباًء لكن أعتقد أن الجزء 
الأكبر من السبب أف لم أهتم بماضي ثرياء إنني 
أملك نفسى. وأعلم كل شىء عن الندم»." 


وفي الرواية لمحات روحانية سحرية نجدها في 
شخصية حسان» نموذج السب والعطاء اللامحدودء 
بالرغم من سلوکیات أمير العداتية تجاهه في بعض 
الأحينان: فمن خلال خسان ثحة نموذجاً للواقعينة 
السحرية» وهو يحدد المكان الذي ستسقط فيه 
الطائرة الورقية» وعندما يسأله أمير كيف يعرف 
ذلك يخيره أنه يعرف وحسب. وعلى الرغم من أنه 
لا يستطيع قراءة كتاب الصف الأولء إلا أنه يستطيع 
قراءة أفكار أميرء مثلما يستطيع أمير معرفة مشاعر 
الحزن والفرح والخوف التي لا ترتسم على وجه 
حسان بسبب إصابته بشلل نصفي اسفل وجهه. 


۶- الرواية ۱۷۸ 
0- الرواية ۱۸۳ - ۱۸۶ 
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ف مقارنة سريعة بين الرواية والفيلم المأخوذ 
عنهاء يمكن القول إنهما نموذج یِکذب رأيا شائعا 
مفاده أن الرواية العظيمة تتحول إلى فيلم فاشل 
والعكس. شاهدت الفيلم ثلاث مرات» مرتين قبل 
قراءة الرواية ومرة بعد قراءتهاء ولعلي أشاهده مرة 
رابعة. الفيلم جميل والرواية أجمل. قرأتها مرة 
ويمكن قراءتها «ألف مرة أخرى». 


أهم عنصر إيجاي في الفيلم هو خسن اختيار 
الشخصيات واستعمال اللغة الأفغانية في الحوارء 
ومن سلبيات الفيلم أن السيناريو اقتطع الكثير من 
الأحداث أهمها حكاية صنوبر آم حسان. آرجع ذلك 
لأسباب إنتاجية» فالرواية تحتاج لانتاج ضخم ووقت 
عرض أطولء لثلاث ساعات أو لجزئين» وتصوير 
أحداث الرواية فى أماكن وقوعهاء وهذا ما لم يفعله 
تاو الا رصیق كم تقوب أخوات افعاتستان 
وباكستان في الصين. لكن أبرز هفوة وقع فيها 
السيناريو هی عدم تفسبره لحالة الصمت التى حلت 
بسهراب في نهاية الفیلم والمُشاهد لن يعرف السبب 
إلا من خلال الرواية. 


والفيلم يصلح أن يكون نموذجاً لإجتهاد كاتب 
السيناريو ومخرجه (مارك فورستر) في مخالفة سيناريو 
الرواية قدر استطاعته. دون آن بتعد كثيراً عن 
حبكتها. فهنالك العديد من المشاهد التي تؤكد 
ذلك منها مشهد يجمع بين الطفل أميرء بعد عودته 
من المدرسة ووالدهء وهو يحتسي الخمر. ي الرواية 
المكتوبة يخير أمير والده أن المولى فتح الله خان 
علمهم في مادة الإسلام أن شرب الخمر معصية كبرى. 


1 1 


لا 


ا 





ويطلب منه أن يحدثه رجلا لرجل قائلاً: «هناك 
خطيئة واحدة» واحدة فقطء هی السرقة» كل خطيئة 
أخرى ھی وجه آخر للسرقة»." 


هذه اللحظة الحميمية بين الب وابنه يصفها 
آمبر قائلاً: «كانت لحظة جيدة» إذ من النادر أن 
نتحدث أنا وبابا وهو يضعي على حضنه»ء أكون 
غبياً إن أضعتها» ۰ لكن سيناريو الفيلم يسرق 
هذه اللحظة النادرة من حياة أمير فيحدثه والده» 
وهو يذرع الغرفة ثم وهو جالس على مكتبه 
بعيدا عنه بينما أمير» معطياً له ظهره» يستمع 


1 : - الرواية ۲۹ 
وهنا يعد الأب ابنه لدرس اخلاق فيجلسه ف حضنه ۰ ۱۷ الرواية ۲۸ 
دواات 


۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 











ثقافة وفنون 





ويشاهد حسان من النافذة وهو يُدخل الحمام إلى 
آقفاصها". 


لکن هذه الاختلافات بين الرواية والفیلم لها 
آسباب تتعلق باختلاف وسائط السرد» وهي لا تخلو 
من فائدة» آهمها دفع المشاهدین لقراءة الرواية 
ومشاهدة الفیلم. فمحصلة أفلمة النص السردي» 
أي تحویل النص الرواني المکتوب إلى نص سینماني 
مشاهد, لا بد آن تحتوي على قدر من الاختلافات. 
فهناك اختلافات تفرضها عملية القراءة السينمائية 
التي تتجلی في رؤية السیناریست والمخرج. والتقل 


۸- الدقبقة ۱۱: ۵۷ من الفیلم 





الحرق يعني غیاب التفاعل» وهو ما سيدمغ النصين 
بتهمة التقريرية والاخبارية بکل ما تعنیه من غیاب 
للجمالیات وتنوع الدلالات. وهناك اختلافات قد 
يُدخلها السیناریست من أجل إضفاء سمات أو أفكار 
محلية عند نقل النص الرواي سينمائياً إلى بيئة أخرى 
مختلفة. ولنأخذ هذا الاختلاف على سبيل المثال: 
حدث رواقی مكتوب بأسلوب الاخبار ۲۴11۱۸6 يمكن 
أفلمته بأسلوب العرض 5۳0۷۷۱۱۷ أو كليهما. وهذا ما 
فعله سيناريو الفيلم في المشهد آعلاه, وهو ما مكنه 
من إضافة مشهد آخر لحسان مجزأ في ثلاث لقطات. 


وخلاصة العلاقة بين الرواية والفیلم آنهما 


۲۰۱۵ - )١9( العدد‎ 
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ثقافة وفنون 
الذين سرقوا ألوان أفغانستان 


فشكل التعبير يتكون من «عناصر تظهر في كل 
النصوص السردية» بغض النظر عن الوسط الذي 
تظهر فیه». سواء كانت رواية أو سينما أو مسرح 
إلخ. وشكل التعبير يتمثل في «العناصر الأساسية 
التي تظهر في القصة المكتوبة أو الشريط السينماقء 
مثل الشخصياك والآحداث». ويمكن القول إن «شكل 
التعبير هو العنصر الثابت (في الرواية والفيل م ) بينما 
مادة التعبير هي العن صر المتغير» . 


البعض قد يكتفي بالفيلم كدافع لقراءة الرواية. 
وشهادة روائيةء مثل إيزابيل الليندي دافع آخر. 
ودافع ثالث يتمثل في عبارة (56۱16 ]865) التى تفيد 
بأن الرواية قد بيع منها أكثر من مئة وأربعين مليون 
نسخة حول العالم. ورابع كتبته (The Buffalo News)‏ 
واصفة خالد حسينى بأنه «أحد أفضل القصاصين 
باللغة الإنجليزية منذ الكاتب البريطاني جوزيف 
كونراد». لكن هذه الدوافع لا تكفي ما لم تدعمها 
بتجربة شخصية قد تجعلك تعيد تصنيف قراءاتك 
إلى: ما قبل خالد حسينى وما بعد خالد حسينى. 


أختم المقالة بالقول» إن روايات حسيني خير 
مثال على أن الرواية هي الروائي؛ فكل رواية ينشرها 
تعيد اسم آفغانستان للصدارة لتذكر العالم بماساة 
بلده. وهي أفضل. رد علی من یتذرعون بالبيكة 
والفنون والموسیقی والثقافة ودورها في تشکیل الرواية 
السحرية. فالبيئة العربية» من وجهة نظر هؤلاءء 
تعطی الکاتب الواقعبة وتحرمه من السحر. وهذا رأي 
مردود عليه من خلال نماذج عربية» یصعب حصرها 
هناء وروایات آفريقية اتخذت من الرمل والأكواخ 
والشخصیات المفعمة بالحياة» واللغة الشعرية 
والحکایات السحرية معیارها إلى العالمية. 


5- د مرسل فالح العجمي: الواقع والتخییل - آبحاث ی السرد» تنظراً وتطبيقاً. نوافذ 
المعرفة العدد السادس» ۲۱-۲۵ 


العده (۱۹) - ۲۰۱۵ 
























فصلية محكمة ؤ 


الدين والسياسة والأخلاق 


o8 ۱ 

8 ۸ ۰ 8 8 م 
Ji‏ 

فصلية محكمة في الدين والسياسة والأخلاق 


العدد السادنس 


صیف 201 


استعمالات القرآن بوصفه کتاباً مخطوطاً 
القرآن: مقاربات جديدة 

نظرة عامَة على القرآن وتقسبره 

علم الدلالة والرؤية القرآنية للعام 

آثر الفارای وابن رشد في صياغة موسی 
ابن میمون للأصول الثلاثة عشر 

للديانة اليهودية 

الزات 2 لدی بول ریکور 


مقذمة معجم الرموز 


«التلمذة الفلسفية» لخاد امیر 


5 »2 | ا غصویا 
«الرجولة امتخي پم اكد 


وإما سنکلیر 





ثقافة وفنون 
«حتی لا يجرحك العطر» لمحمد العري 





۰ 


8 ۲ ۳3 يق طارقن 
کاتب وشاعر تونسي 


«حتى لا يحرحك العطر) 
لمحمد العربن 
لعبة العتبات والحلقات 








ثقافة وفنون 
«حتّی لا يجرحك العطر» لمحمّد العري 


مدى ثلاثة وثمانين نصا جاب 

الشاعر محمّد العري ما يحتمل أن 

ينطوي عليه الجرح» وهو العارف 
بتفاصیله» وقد كانت رحلته ضربا من الاختبار الدلالي» 
أكد خلاله فشل الحياة في أن تمن على الشاعر بما 
يشتهي» ونجاحه في أن يفضحها غير معرّض, ديدنه 
وهو يكشف عن أنيابها أنه مستميت في حبّها مغر 
رغم صدّها لا هو يكل من استمالتها ولا هي تتصاع 
الحياة التي تمسح المجموعة طفولة لم يكتب لها أن 
تكون الا مبتورة : وأمكنة أهدت لشاعرنا الضياع» وعزلة 
طلبها فتأبّت» وقرية يحنّ إلى أشجارها كلّما اشتدٌ به 
الهجيرء هجير المدينة بحداثتها الموهومة» وهجير 
رفاق أصابوا الوجد في مکمن» وهجير حبيبة أبدا لن 


العتبات: 
.١‏ العنوان: 


للشض عتباته وقد خضص الشاعر للعتبات من 
العناية ما يلفت انتباه القاری» وقد اخترنا» ونحن 
نعتزم دراسة العنوان أن تلظ نظرنا على العنوان 
الأكبر بما هو لحظة التّماش الأولى بين المتلقي 
والعمل الفدِّء وآن نميله إلى عناوين فرعيّة. 


فد العنوان «من هم العتبات الدلالثة ای 
وة القاری إل استکتاه فضامين التلصوص» :فهو 
آوّل مثير سیمیاق في الض»۱ ولأنّه نض أصغر يختزل 
كتلا من الدّلالة من الضروری أن تتعاقب في المتن؛ 
فد كان مق الفسام به أن يولية الكتعراء عتاقهةة 
وأن يتأثوا في انتقائه ولکل شاعر فلسفته في العنونة 
غير أن الذارج أن يجعل الشاعر لمجموعته عنوانا من 
العناوين الفرعيّة» وربّما نجح الشاعر في تلك الخطّة 
آو آضاع المرمی» غير آنك وأنت تتصفح «حی لا 
يجرحك العطر» ظافر بخلفین» فصاحبها قد اختار 
لمجموعته عنوانا ليس متحقّقا في الصوص الفرعيّة, 
مثلما أنه لم يجعل لنصوصه عناوين فرعيّة؛ بل 
جعلها مرقّمة رومائيًا في خماسيّة يتفرع عن کل منها 
عدد من التصوص التي تتقاطع ف مراكز دلاليْة»ء 
سنبين عنها في مرحلة قادمة» لقد انتهج سياسة دأب 
عليها مما ينم عن وعي مضمر. 


-١‏ عصام حفظ الله: الثناش في الشّعر العری المعاصرء دار غيداء للنشر والثوزيع طاء 
۲۰ ص. ۳۷ 


يتدج بنا الاهداء من 
الاجتماعن (الوالدان 
والإخوة) إلى الوجودي 
(الأحياء والأموات) إلى 
الثقافن (الشعراء) إلى 
الهامشن (الضعاليكت 
والمجانین) إلى الوطنن 
الانساني (شهداء الأرض) 
لیحط رحاله في الذاتن 
مقزا للأنطولوجي بالشبق 


۲ الاهداءات 
أ. الاهداء الإطاريٌ: 


للإهداء وظائفه الق تش لحظة الثلقّى» وهو 
بما یمکن أن يحويه من أسماء وأشياء معبّر عمّا يصل 
الشاعر بالعالم» إِنّ الإهداء على بساطته فاعل من 
الفواعل المؤجّجة لعمليّة الق منطو على خيارات 
دالّة» تطلعنا قبل أن نجوب من النّضٌ أغواره على 
ما يسكن الشاعر خارجه» وقد جاء في المجموعة التي 
قدرس متعددا ق مرکبات چ فة عن کیتونات 
متحقّقة في ذات الشاعر تدرّج في طرحها تدّجا لانخاله 


الامتأشساعن غاية» فقد تم الانتقال من المثی (ال 


والدي) إلى المخاطب المفرد (البك) مرورا بالجمع 
(الاخوق والأحیاء والأموات والشعراء والشهداء)» ومتی 
آمعنت النّظر وقفت على تفضية صاغها الشاعر 
تحول معها حدث الاهداء من عتبة ساذجة إلى 
نض أو هو کاد» مثلما نقلنا من متعيّنين إلى مبهم 
ولا نحسب المخاطب الا الشاعر نفسه أو لعلّه أنت 
القارئ. 


يتدرّج بنا الإهداء من الاجتماعي (الوالدان 


والاخوة) إلى الوجودي ( (الأحباء والأموات) إلى الأقاف 


(الشّعراء) إلى الهامشئ (الضعاليك والمجانین) إلى 
الوطنئ الانسان (شهداء الأرض) لیحط رحاله في الا 
مقرًا للأأنطولوجی بالشبق وان تأخر ذكرا. 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 
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ثقافة وفنون 
«حتی لا يجرحك العطر» لمحمد العري 


اختار الشاعر خمسة 
ثقافتين عربية وغربية, 
ومن الغضاء العربي اختار 
ثلاثة أسماء مشرقيّة في 
مقابل اسم تونسن سجل 
حضوره على مستوى 
الإهداءات هو عبد الفتام 
بن حمودة 


ب. الإهداءات المضمنة: 


اختار الشاعر أن يهدي قصائد إلى أسماء دالّة لنا 
أن نوزعها بين أنثويّة وذكوريّة بمقياس الجنس ووفقا 
لمعيار الاصعدة, يتسئّى لنا توزيعها بين عاطفيّة 
واجتماعيّة وثقافيّة مثلما أنه من المتاح تفريعها إلى 
صنفین؛ فمنها الواقعی المباشر ممّا توطدت صلته 
بتجربة الشاعر وتفاصیل خاضها ومنها الم زيٌ 
المحمول على الایحاء فإلى صفاء متاع الله تمض 
نض «الغریبان»» لیکون فى الاهداء استحضار لتجربة 
عاطفيّة اختزلها الشاعر في الغربة معنی جامعا ناظما 
لفقراتها ومفرّقا وقد استبدّت بالشض آنا الشاعر في 
علاقتها المتوثرة بالمکانء حيث الحذافة وقد اتخذت 
أعتى أشكل انزياحها لتحيد عن عمقهاء فلا يتراءى 
للشاعر منها الا الشطح مجوّفا بلا أكثة ولا قرار في 
واقع متيس يكشف خلاله اليل عن حقيقة المدينة 
بلا مساحيق تتجلی في نهود العاهرات وفي قفر أوغل 
موطنه قلب الشاعر ووعيه بکل ذلك الرّیف. 


ماتبقّی من اهداءات فرعبْة» بستقطبه الشعراء 
ثلاثة منهم آصدقاء للشاعر بقاسمونه محنة الکتابة 
والحياة خبرهم وعایشهم في آطوار مختلفة من حیاته 
ومازال» جمعته م المقاهي والحانات» وجمعتهم 
المدينة والغرف الضْیّة» وتقاطعوا إلى حدّ في الرّؤية وق 
الخیارات الفَبّة یمتّلون من المشهد الشّعريٌ آصواته 
الجديدة والمنشقّة» ما الشاعر الّابح» فحضر بمرتبة 
الزمز المرق» له من الحداثة الشعريّة موقع دال ومن 
قطيدة ار شرف التأسيس تنظیرا وٍبداعا. 


عبد الفتّاح بن حمٌّودة أو إيكاروس صوت شعري 
راسخ في الثقافة التّونسيّة بمجاميع نثريّة ومقالات أنث 
من خلالها مشهدا مخصوصاء حاول فيه المزاوجة بين 
الإبداع والثأمّلات الشّعريّة مرفقا نضه برؤياه للكتابة 
بما هي خدث ٤‏ العالم وحدث ٤‏ الذّاتء ولعلّ 
مؤثفه حركات الوردة أبين الأدّة على ذلك» وقد 
عرف بن حمودة برفقته الشخصية والنضيئة للجيل 
الجديد من الشّعراء ومحمّد العری واحد منهمء 
وقد أحضه الشاعر في النّضٌ الممهور ب «إيكاروس 
يرفع نخبه» في حقول دالّة سيّجت الخطاب» وطوّق 
وجوده بخانات يمكن حصرها في التُسكع والكتابة وفيما 
يصل الشاعر بالشعراء من علاقة بدت متوثّرة قائمة 
على ثناتيّة يحكمها الضادّء حيث الجميل ونکرانهء 
ولم يحد صابر العبسي عن هذا الثثهج؛ فإحضاره 
نائس بين الألفة التي جمعته بالشاعر والوحشة 
ال ميّزت علاقته بالاصدقاءء وق ورقات شتات بدا 
ترتیبها موحبا ومغای را آه دی الشاعر نه «أوراق 
الغرفة» إلى صوت شعريّ له فرادته في جیله» انه 
صبري الحموني شاعر الألم الباذخ المنصرف بعبارته 
إلى فضح العالم بمعجم يميه يتخلّق فيه الجمال 

من آرحام القبح والنّضٌ بمنزلة الشفرة الي لا پعلم 
آسرارها الا الشاعران وقد جاء خطابا موجّها توفر في 
ردهات كثيرة منه على آفعال طلبيّة آمرا ونهيا اه 
نض الوصایا يولد بين جدران غرفة لبط وق خارجها. 


جه التصدیرات: 


وزع الشاعر قصائده على خماسيّة اختار الأرقام 
الرُومانيّة مؤشرا فضاتيًا أعلن من خلاله عن بداية كل 
واحدة من تلك الخانات التي ستمثل القصائد تفريعا 
لمعانيها الأصولء وتشذيبا لكينوناتها الدّلاليّةء وان هذا 
الاختيار لئن تعلق بالثفضية في ظاهر آمره حمّال متى 
عقدنا الضلة بينه وما تقدّم لوعي يلازم المجموعة 
مداره ثناتبّة التأطير والتضمينء رأينا ما يشهد عليها 
على مستوى الإهداءات ونراها مائلة في التصديرات 
التي تخرج عن وظيفتها المألوفة لتتجاوزها عنصرا 
عاملا في ترتيب المجموعة دالا ق حذ ذاته؛ فالتصدیرات 
٤‏ معهود الأمرء اما أن تشنت ٤‏ الضفحات الأولى 
من العملء أو أن تتقدّم التصوص الفرعيّة يروم 
بها المصدّر شد اللالات إلى مشترك تتقاطع فيه 
التصوص المنجزة مع اللّصوص المصدّر بها ولتن 
حدث مثل هذا اللّقاطع» فن الّصدیرات قد مثلت 
نقطة تمركز دلا ونواة شذت إليها التصوص الفرعيّة 
بالثوافق مع الترقيم الوم ان» وهي إلى ذلك قد 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 














ثقافة وفنون 
«حتی لا يجرحك العطر» لمحمد العري 


وازت الاهداءات الفرعيّة على مستوی العدد, لیکون 
للأعداد ایحاها فنحن شين منطقین عددیین» منطق 
ای يؤضل ویفزع» ومنطق خماسی آضحی شریکا في 
الدّلالة نائبا عن العنونة. 


صر الشاعر الخانة الدّلالبّة الأول بنضٌ لودیع 
سعادة من «ليس للماء إخوة», وصدّر الخانة الثانية 
بنض لسركون بولص من الأول والثّان» وأمًا الخانة 
الثّالئة فقد صدّرت بنض لبن حمودة من «نزولا عند 
رغبة المطر»» وتمخضت الرابعة لمقطع من «أزهار 
الشر» لبودلير» وأا الخانة الخامسة فقد صدذرت 
بمقطع ل «غشان زقطان»» وللمتأمّل أن يقف على 
أمرين؛ أحدهما | متعلّق ۵ بالاختیار ۳ وم الثاني فوطيد 
الضلة بالثوظيفء لقد اختار الشاعر خمسة أسماء 
شعرية حدائيّة من ثقافتين عربيّة وغربيّةء ومن 
الفضاء العر اختار ثلاثة أسماء مشرقيّة في مقابل 
اسم تونسو: سجّل حضوره على مستوى الإهداءات 
هو عبد الفاح بن حمّودة. وق مثل هذا الاختیار 
يعثر الشاعر عن خياراته الفنّيّة المنذورة للانشقاق. 
وما على مستوى التوظيفء فقد أدّت المقاطع 
المنتقاة من تجارب المصدّر بهم دورا أشبه ما يكون 
بالضوت الذي ستتردّد أصداؤه في النصوص الفرعيّة, 
مثلما سنتبیّن لاحقا فنص ودیع سعادة داتر في 
فلك الذُكرى بما هي مرتع للذات في بواكيرها ومهد 
للطفولة. وأمًا المقطع المصدّر به لسركون بولص» 
فواقع بدلالاته في علاقة بالعالم صداميّة وتطوف 
الدّلالات في نض بن حمّودة حول غربة الانسان وغربة 
الشاعرء وتمخض التصدير الژابع لبودلير وآلمه, وما 
مقطع زقطان فيستبدٌ به الحنين وحلم العودة. 


الحلقات: 
.١‏ الحلقة الأولى: 


في حلقة آول عقدها الشاعر من ثمانية نصوص 
تدور المعاني حول البداية بما هي مفاتحة للعالم 
وانفتاح على ال والعناوين دالة في حدٌّ ذاتها دون 
مواراة عن نزعة احتفائيّة بالطّفولة دلالة تطوّق الأقوال 
وتبيّتها في سيرزذاتيّة حادت عن المعهود لتتحول» 
وهي تحاور الدّاكرة وتمتح منها إلى لحظات تأمّل في 
الكينونة أنطولوجيّة لا تقدّم الجاهز من الأجوبة بقدر 
ماتثير من الأسئلة» فمن بين ثمانية عناوين تحتل 
الطفولة ثلاثة «طفولة» طفلان» لم يعد طفلا». انها 
البداية وقد تنطعت واتّخذت الخلف سياقاء فالشاعر 


لم یقع الشاعر في شرت 
الحالم من الذّكريات 
ولم يتل علینا سيرته 
الذاتية محمولا بطقوس 
الحنين. لقد جاب منها 
ركنها الأكثر عتمة وأوردها 
متلبسة بالراهن 


لم يقع في شرك الحالم من الذكريات ولم يتل علينا 
سيرته الذَاتيّة محمولا بطقوس الحنین» لقد جاب 
منها ركنها الأكثر عتمة وأوردها متلبّسة بالژآهن, 
متوثّرة ألبسها من حلل الوجع» ينفتح النّض الاوّل 
على الثفي» لتتحول بموجبه الولادة إلى إثم إن مجيء 
الشاعر إلى هذا العالم هو ذنبه الذي لا يغتفرء 
فالوجود محض عدم وحالة اکراه وتعشف» ليست 
الحياة الا تحايلا على الموت ولو إلى حينء كلما زعمنا 
أثنا نقبضها كاشفنا هباء: 


«لم يكن للعالم رغبة في وجودي ضمن 
تفا ۳7 
هکذا تسلّلت إلى الحياة دون موعد».۲ 


وفي نضه طفلان يشاكل الشاعر نفسه لیحضر 
الطفولة بالغياب» یدمج تفاصیلها برؤية مرآنيّة فلا 
شريك لهء وهو يبي العش أو قصور الرّمل أو يدخل 
يده في الجحور الا «هشاشة وجود لا تحتمل»»: حالة 
انشطار تسجلها المشاهدء وقد تتابعت وتراكبت 
على ذات المنوال من التّحو وبناه تقود المعى إلى 
حتفه والطّفول ة إلى الثلاثيء إن الاصطدام بالعالم 
يفقدها عفويّتها ویفتض براءتها لتكون اللسعة. في 
فا الثكن تفا الفحى عن الفقارقة بين بدایات 
مقاطعه وخواتمها بين الثغبة في الفعل والانکفاء عنه 
بين الأمل والخيبة» مطالع المقاطع حياة وخواتمها 
موت» يقول: 


«یبنیان عشهما في الثهر 


قشة قشة 


۲ محمد العریی: حّی لا یجرحك العطرء منشورات بيت الشعرء طاء ۲۰۱۶ ص. ٩‏ 
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ثقافة وفنون 
«حتی لا يجرحك العطر» لمحمد العري 


ان العالم الذاخلن هو 
حقيقة الشاعر حيث 


مراياه تتیح لنا أن نطل 
منها عليه عاريا إلا من 
غضبه على العالم 


ودون أن يعبآ 
بالمياه التي ستجرف كل شيء 
يواصلان الغناء 


يدخلان أيديهما في جحور كثيرة 
وهما ينتظران اللسعة الأخيرة»." 


لا تمسح الطفولة التصوص التى تصدّرتها عنوانا؛ 
واتّما هي جارية في نصوص الحلقة الأولى في أعطافها 
سرا أو جهراء وفي نشه «مطر» يوجّه الشّاعر خطابه إلى 
«الطّفل» إليه وقد حمّق عنه من الانفصال منسويا 
دلاليّاء إِنّه الغاتب الذي یتلققی تعالیم حاضر» آو هو 
الحاضر الذي یتلقّی تعاليم غائب» ويستبدٌ الي 
بالخطاب موجّها الطقل إل اللا قحل ءال حدث 
الانكفاء» بما هو عودة وکمون» إِنّها لن تمطر في ليل 
الشاعر الا حبرا وحدها الكتابة تظلٌ سماءه الممکنة 


ومطره الموع ود. 


«أيّها الطفل لا تحدّق في البرق طويلا... 
لا تحدّق ف الغیب».؟ 


تنغلق الحلقة مثلما ابتدأت بالثفي» وهي في 
تقديرنا مشدودة إلى معنى جامع تفرّقت عنه» وظل 
يوخدها توفر من اللصوص في عناوينها وانتشر بين 
أسطرهاء وقد كان حضوره بشحن سالبة تحط برحالها 
في دلالة الافتراق بما هو انقطاع وإقرار بالهوة تفصل 
الشاعر عن طفولته التي لم يعشها وترصد مشهد 
أأحضرها مفردة أم مثتی أم جمعاء فإنٌ الطفولة في 
۳- محمد العریی: م.نء ص. ۱۳و٤٠‏ 
ع- نفسهء ص. ۱۵ 


هذه الحلقة «دائرة على غير أعقابها» تشي في القاع 
بشيخوخة الرُوح وشقاء الوعي 


۲ الحلقة الثّانية: 


في الحلقة الثّانية ينقلنا الشاعر من قريته حيث 
الطفلء إلى أمكنة أخرى ومواعيد يضربها مع ما لا يأقٍ. 
ها حلقة تسورها المدينة وتطبق على أنفاسها راوحت 
عناوينها بين أمكنة دالّة تطوّق من العاصمة عمقها 
وأطرافها المنسیّة, وبين ذوات فرادى وجماعات. عن 
الهشاشة والژیف وحولهما تدور المعاني في النض الاوّل 
هشاشة الأنا المترعة حلما وشفافيّة فى عالم متخشب 
بحداثته المعطوبة وحيدا يقاوم الشاعر کل ذلك الصقيع 
«مخذولا لا أهل ولا حبيبة» تتلقّفه الحانات والتُشابه 
المقیت. انها ماكنة المدينة تعمل عنفها فى شفافيّة 
الشاعر وترديه صريعا وحده الشّعر حبل نجاةء يقول: 


«مثل حانة مقفلة آخر الليل 

مثل جدار یتبوّل عليه سكارى الحانة المقفلة 
آخر الليل 

مثل شجرة مقطوعة في شارع تونسي 

كم كنت وحيدا ف مساء كهذا المساء»” 


في هذه الحلقةء تستبدٌ العاصمة بفضاءات 
الثض وبخطى الشاعر تلتهم أحذيته وترجٌ الوعي 
تصيب براءته في مقتل. إنها حلقة العویل» حيث 
الخديعة والخيبة والفشلء غير أن عين الشاعر في 
قح هنذا العالتم تفل بتفاضل» وتاتقط ریا 
تلك المتعذرة عن العابرين التقاطا ذكيًا أحسن 
إذابته في مكؤّنات الث وصهره بكينونته بناء ودلالات» 
تهب عليك أسماء أعلام لأشخاص(صفاء متاع اللهء 
إيكاروس»ء صابر العبسي) ولأماكن (حانة الأوسكارء 
شارع باریس» شارع مرسيليا...)» وتسكنك الموقف 
العاصمة بشوارعها الرُئْسيّة والفرعيّة بمساحيقها 
وبقبحها تنتشر فى مسالك متعئدة بِيّأت القول فى 
اليوميّ ورفعته اللغة إلى ذروة الشؤالء المدينة تقتل 
الشّعر وتقتل الحت وتقتل الفكرة «المدينة عاهر» 
بلغة بودلیر ومحاولة الشاعر أن يروّضهاء فتثوب إلى 
بالشعر من تعفد «وقد فرض نفسه على الشّعراء 
شاعر معاصر لم يطرقه».' 


0- حى لا يجرحك العطرء ص. ۲۱ 
1- مختار آبو غالي: المدينة في الشّعر العريٌ المعاصرء عالم المعرفة» ع۱۹۱ أبريل 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 














ثقافة وفنون 
«حتّی لا يجرحك العطر» لمحمد العري 


۳ الحلقة الّالنة: 


لین اهت الشاعر ق الحلقة الثّانبة بالعاللم 
الخارجی؛ فائه قد آمال عنايته في الثالشة إلى العالم 
الداخلة ویمکننا أن نتحدّث عن انتقال من عالم 
مفتوح إلى عالم مغلق, إِنّ العالم الَاخلن هو حقبقة 
الشاعن حیث مرایاه تبح لنا أن نطل منها علیه عاریا 
الا من غضبه على العالم ان الغرف وان تعدّدت 
فهي واحدة يحتمي بها الشاعر من كيد العالم 
الخاجيّ ویحقق فیها ضربا من التّماهي مع کینونته 
الفازةء يعلق مراثیه على جدرانها ویطل من نوافذها 
على الخراب» تتحوّل الغرفة من مکان محاید إلى کون 
شعريّء وإلى فضاء للکلمات تنسل من جسد الشاعر 
من قلقه من عرقه من اشتهاءاته من قراءاته من 
نسائه وتتحوّل في هذا المعترك الدلالخ إلى فراغ يزيد 
من إحساس الشّاعر بالوحشة ویکژسه. 


يقول: 


«غرفة باردة 

فراغ يعض المكان بأنيابه الفضْيّة 
يتدلى من سقف الغرفة 

برژوس تمتد ألسنتها الحمراء 
مثل اشباح وقحة».۲ 


إِنّه الفراغ» وقد امتلاً به الشاعر وغض ولا بداتل 
إلا الاستسلام لنحیب في الدّاخلء ما انفكٌ یعلو من 
نض إلى آخر توّج حالة من الخواء وکواییس كانت 
حبرا لقصاتد, إِنُها حلقة العزف المنف رد على إيقاع 
غیابها المفاجئ تلك التي لا تأي ... 


«لم تقل لى نها لم تعد تسكن ذاك البيت 
البيت الذي أمام بابه أضعت عمرا كاملا»." 


ع. الحلقة الرّابعة: 


فى هذه المحطّة يحط الشاعر رحاله فى أناهء 
لقد تدرّج بنا من الطّفولة الضّائعة إلى مدينة ديدنها 
المكر وسرقة الأحلام مرورا بالغرف الباردةء ليصل 
بنا إليه إلى طفله القابع فيه إلى مدنه الفوضويّة إلى 
جداره الأخير» يسائل ماهيّة اسمه وينشأ بينهما ما 
نيسانء 199٠0‏ ص. ۱۲ 


۷- محمد العري: من» ص. 0۲ 
۸-م ن» ص. 01 


لم يجابه محمد العربي 
هذا المارد الحداثن 
بالعوص في غنائية 
الزومانسپین: ولم يلتجئ 
إلى محراب الطبیعة, بل 
قاومه من داخله مكتضا 
بحيثيّاته أمكنة وأسماء 
معزجا علی الجرم 


يشبه الغربة وکثبر من الضد والشعشت الدلال لم 
يعد آحدهما يعبر عن الآخر لم يعد لاسم العلم 
قدرته على التعيين» وق هذا الافتراق يكون الثلاثي, 
إّنا أسماؤنا في محضل الأمر ومتی انتفت العلاقة بيشا 
والأسماء کان العدمء يجابه الشاعر اسمه بسيل من 
الأسئلة ويقارع وجوده بحتميّة العدم. يقول: 


فى ماذا يعنيك هذا الاسم يا محمّد؟ 
وماذا لو سمّوك اسما آخر 

أو آثك لم تلج هذا العالم آصلا 
هذا الاسم صار عبئا ثقيلا عليك 
صار شيئا غامضا لن تفهمه»." 


إن الأسئلة فى هذه الحلقة متناسلة تتخذ لها من 
البنى أصنافاء وتتصرف بمحاميلها الدَّلابّة إلى صروف 
شى محدثة زلزلتها كاشفة لخراب» حلقة تطبعها 
سوداويّة لم تسلم من آثارها المقاطع على تعدّدها 
الدّلالات إلى حشد من المشيّعين. اّما مقاطع جنائزيّة 
يفوح منها عطر يخشى عليك الشاعر أن يجرحك» إنّه 
في آن يجتذبك إليه» ويحدّرك منه يترك لك الخيارات 
مفتوحة ويغلقها في آن. إنّ المدينة في مرآة الشّاعر لا 
تختلف عنها في مرايا غيره من شعراء الحداثة. إِنّها 
المعادل «للتفكن والثقمة والشی علی حياة مفروضة 
وعلی الضیاع في مدن الأشباح ضياع وغربة ووحدة 
انعکست معاناتهم اليوميّة على تجاربه م المريرة 
كأفراد يتمثعون بشفافيّة»', ولكنٌ محمّد العري 


10 -م ن» ص.‎ ٩ 
۳۰ مختار على آبو غالى: م.ن» ص.‎ - ۳ 
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ثقافة وفنون 
«حتی لا يجرحك العطر» لمحمد العري 


بتحد المکان بالانسان 
وتتحد القرية بالأمْ خلاصة 
للعالم, شجرة أسطوريّة 
تظلل حزن الشاعر 


لم یجابه هذا المارد الحداق بالغوص في غناتية 
الژومانسیین» ولم یلتجن إلى محراب الطْبيعة» بل 
قاومه من داخله مکتظا بحيثثاته أمكنة وأسماء معرجا 
على الجرح محققا |سراءه بکلمات انتدبها نائبة عنه 
لقد واجه قسوة المکان بجلد ذانه والافتراء بکینونتها 
لتکون ردیفا للا شيء للهباء وقد نثر شعرا. 


تحضر ال «هي» بالغیاب یحیل علیها الشاعر 
ولا يعينها یسرد عليك من حكايتهما نصيباء ویخی ما 
تبقی في غیاهب الجبٌّ ولا سیارة» الأحداث في القاع 
وكذلك الآقوال تنوارد عليك اصداءء تحضر ال «هی» 
اغترابا وضربا من ضروب الاعتذار الكافكويٌ. ٠‏ 


«كيف لقلبها أن يلامس كهفي المظلم 
آنا کهف مظلم يا عزيزق 

انا موحش وغریب 

ارضي قاحلة 

وسماڻ غربان تزعق 

لا تلمسي هذا القلب انّه حجر»." 


هکذا هو الحت لا يكون الا فراقا ووداعا لاب 
مجه لكي قمع لس له اة وتمان لو 
یفلح الحبٌ في معالجة الجرح فوجب الخلاص, لتکون 
الوحدة زمنا للقصيدة ممتدًا بآطرافه في اللغة يغذي 
توثره من ممکناتها العجيبة. 


۵ الحلقة الخامسة: 


حلقة صدّرها الشاعر بمقطع لغشان زقطان 
یمسحه الحنین والتساؤل عن امکانات العودةء إِنّه طرق 
لثبواب الاک رة ومحاولة حظوظها قليلة في الانفلات 
من ربقة الزيفء حين يشتدٌ الانهاك بعضلات الژوح 
وتنقطع دونها الشبل یصوب القلب نبضاته جهة 


۷٤.ص محمد العری: م نء‎ -١١ 


الم إن المجموعة عود على بدءء ولئن كان الحنين 
في حلقتها الأولى استرجاعيّاء فإنّه في الخامسة استشراق» 
يمجّد الشّاعر القرويٌ داخله ويجعل بينه والقسوة 
آوجه تفاعل وعلاقة تلازميّة: 


«لن تفهم القسوة ما لم نکن قرويّا»." 


يتحول المكان ومن فيه إلى حلم تتوق إليه 
الذات وإلى أمل في غابة من خيبات» مقاطع تنخرط في 
الوجع وق البکاء» تستبدٌ بها القرية وهاجس العودة 
وكأس الشاي والجدٌ مکوّنات حضرت في الحلقة الأولى 
والشاعر ينبش في طفولته ويستنهض ماردها يستقوي 
استراحة تتغذی فيها الأنا من بعض الفرح ولو إلى 
حينء إن «الحنين إلى الرّيف وان كان ضربا من الحنين 
إلى الوطن يحمل معاني القلق والضیق وعدم الارتياح 
وما يلقاه الشاعر الزیفی في مجتمعها من صراعات 
شثّء فيهرب الشاعر ولو في الخيال إلى قريته بسماتها 
الانسانیّة»"» وقد وجد الشاعر ي الام تلك الطاقة 
المختزلة للشمات الإنسائيّة نها الوطن الأوسع 
والمدى الأرحب؛ فالعودة المرجوة ليست جهة المكان 
ولكن إلى رحمهاء يشي هذا برفض مضمر للولادة حدثا 
للمجيء القصريّ إلى هذا العالم: 

«سأعود إلى قريتي 

مبلّلا بالخطايا 

مثقلا بالخسارات الجميلة 

سأعود ال شجیرات اللوز...»* 


ویتحد المكان بالإنسان تتحد القرية بالام خلاصة 
للعالم» شجرة أسطوريّة تظلل حزن الشاعر» صوتها 
ضمّادة لانین فيه ودعاؤها آناشید» تتخلل الحلقة نبرة 
تفاقل وأمل بدا لنا متردّدا. إِنْها حلقة الحلم الضائع 
حلقة يعتذر فیها الشاعر لقريته ومن فیها بنبل 
وصفاء: 


«كأس الشاي الساخن 
الحكايات المتخلّدة بذاكرة مثقوبة 


17 - م ن» ص. ۱۰۷ 
۳ - مختار أبو غالى: المصدر نفسه» ص. ۳۲۲ 
۶ - محمد العري: حى لا یجرحك العطر» ص. ۱۸ 
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ثقافة وفنون 
«حتّی لا يجرحك العطر» لمحمد العري 


خطواتك الأولى عند شجیرات اللّوز 
رائحة الخبز في الطابونة ورائحة الروث 
کل هذا العطر a‏ 


تتتهي الحلقة بالضیاع معنى» وهو المتسریل في 
ثنايا المجموعة يقرٌ به الشاعر فعلا متجذرا عاصفا 
بالكينونة ٤‏ مهب ث اللعبةء الخسارة تناه من کل صوب 
والفشل يتعقّب کل مسعى. 


على سبيل الخلاصة: 


تا لانوفي الأقوال حقّهاء فكل نض یظل مغلقا 
مكتفيا بدلالاتهء وتظل أدوات القراءات ومفاتيحها 
مسعى نسبيًا للقبض على كنه يترص بالتلالات 
ويتحكّم بالبنى» اخترنا فيما تقدّم أن نتعامل مع 
مجموعة بكر في مسيرة صاحبها ورمنا لقراءتنا أن 
تكون عفويّة حفزنا عليها ما لمسناه في لحظة أولى 
من اي من أوجه لللمیّز جشها وقع للشاعر 
مخصوص نحته لنفسه في شکل من الكتابة الشعريّة 
ازال عدار جنول شه فة ال عم وقد لت 
انتباهنا ما يضبطها من تنظيم وما يسوسها من 
تنضيدات بناتيّة ودلاليّة» فجئنا على العتبات في قراءة 
ظفرنا عبرها بخطّة نهجها الشاعر نهضت بتوزيعها 
وشدّتها إلى المعاني التي درسناها في شكل حلقات 
يفضي بعضها إلى بعضء وتتحكّم بها حركة دائريّة 
فيها عود على بدء. 


0 - م ن» ص. ۱۱۸ 


۲۰۱۵ - )١9( العدد‎ 








الدخئتور محمد عتمان الخشت 
لمجلل (ذوات»: 

بعض المسلمین یقدسون 

«الدیں» اکتر مرا «رب الدین» 





حوار 


حاوره: المهدي حميش 
اسر مرش 


رأى آستاد فلسفة الدین والمذاهب الحديثة والمعاصرة 
بكلية الآداب بجامعه القاهرة, الدکتور محمد عثمان الخشت 
أن تجدید المسلمین لذواتهم بات يقتضي بالدرجة الأولى «تغییر 
رؤية العالم في مخيالهم؛ لأن هذه الرؤية هي الأساس النظري 
للغهم والتفکیر, وهي التي تضع المحددات التي على ضوئها 
يتشكل الفعل, وطرق التعامل والتفاعل مع العالم المحيط 
وعناصره» على أساس أن وظيفة الرؤية هي وظيفة معرفية. 
وهي نقطة البدء في تغيير المسلمين؛ بعدما آصبح المسلمون 
يملكون رؤية عقيمة عن العالم. وهي رؤية تتفاطع مع الرؤية 
السحرية اللاهوتية للعالم: والتي حاربها الإسلام الأول؛ قبل أن 
يعودوا إليها مع عصور التراجح. 


وأوضح الدكتور الخشت الذي يشغل حاليا منصب المستشار 
الثقافي المصري لدى المملكة العربية السعودية منذ عام ۲۰۱۳ 
ومدير مركز جامعة القاهرة للغات والترجمة سابقاء أن اصلاح 
حال المسلمين يرتبط بشكل وثيق بتغيير «طرائق تفكير» الناسا 
العادية في الحياة اليومية وفي العمل والمجتمع والسياسة, 
ومن تم يجب فض الانغصام بين العلم الذي يدرس في الكتب 
وطرائق تفكير رجل الشارع والمشتغل بالدين أو الإعلام أو غيره 
من منابر الرأي والتعليم والثقافة. 


ولفت الدختور الخشت. مني حوار آجرته معه مجلة «ذوات» 
الانتباه إلى أن التغكير الديني الأسطوري - الذي بات مهیمنا 
على الجمیع- يضك «وسطاء» يشغلون المسافه الحاتنة بين 
الانسان والله. والتفكير السياسي الأسطوري يضع «وسطاء من 
نوع آخر بين الإنسان والحق العملي. وأن - مع هذا - القداسة 
ليست لكتاب الله ولا سنة رسوله الصحيحة, بل للمزايدين على 
الدین: والذين يرفعون شعاراته لفظا ومظهرا, لا سلوكا ولا 
عملا ولا دولة. وهو تفکیر يتم فيه تقديس «الدين» أكثر من «رب 
الدين» وفي التفكير السياسي الأسطوري يتم تقديس التغسير 
السياسي للدين على حساب مقاصده الكلية الأكثر رحابة. 


دوا 


۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 








۹۷ 


۹۸ 





حوار 


والدکتور محمد عثمان الخشت. آستاد فلسفة الأديان 
والمذاهب الحديتة والمعاصرة بكلية الآداب - جامعة القاهرة, 
موسوعي الثقافة. یجمع بين التعمق في التراث الإسلامي 
والفحر الغربي. تتميز مؤلغاته بالجمك بين المنهج العقلي 
والخلفية الايمانية, له كتابات مرجعية في أصول الدين والمذاهب 
الحديثة والمعاصرة. وعلم السياسة. خاصة عن المجتمك المدني 
ودوره. والدولة العالمية والدولة القومية. تدرس مؤلفاته في 
العديد من الجامعات في علوم الدين المختلغة: آصول الدین, 
وعلم الحديث. والشريعة, ومقارنة الأديان. كما أن له مؤلغات 
عديدة عن الفرق الإسلامية. فضلا عن الكتابات الاجتماعية. وهو 
مستشار جامعة القاهرة الثقافي. 


تم اختياره شخصية السنة للعام ۰۱۶) بالسفارة المصرية 
بالمملكة العربية السعودية؛. حصل على سبك جوائز علمية 
في العلوم الإنسانية والاجتماعية والنشر الدولي؛ وعشرات 
من شهادات تقدير ودروع من جامعات ومؤّسسات دولية 
وإقليمية ومحلية. ترجمت بعض أعماله إلى لغات أخرى (الألمانية 
والإنجليزية والأندونيسية). 


نار آس الخشت تحرير مجلة ) The International Journal of‏ 
«(Humanities and Social Sciences - 1۴‏ وهي المجله الدولی 
لجامعة القاهرة في العلوم الإنسانية والاجتماعية بين عامي ۲۰۱۲ 
و كما رأس تحرير مجلة «هرمس» وهي مجلة علمية محكمة 
في العلوم الإنسانية والاجتماعية, منذ عام ۲۰۱۱ وإلى الآن. وأشرف 
على تحرير مجلة «لوغوس» وهي مجلة علمية محكمة في 
الدراسات الأدبية واللغوية؛ بين ۲١٠١‏ وث“زا١).‏ 


للدكتور الخشت عدد من المؤلغات يزيد على أربعين كتاباء من 
بينها.«مدخل إلى فلسفة الدين» و»المعقول واللامعقول في 
الأديان» و»للوحي معان أخرى» وكتاب «العقل وما بعد الطبيعة 
بين فلسفتي هيوم وخانط». حفق ه ) نصا تراثيا. وله مجموعة 
من الأبحاث العلمية المحكمة المنشورة. 


دوات 


۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 











حوار 


*هل لتجديد الخطاب الديني ارتباط وثيق بتغيير رؤية العالم لدى 
الم لین ؟ 


إن تجدید المسلمین لذواتهم يقتضي آول ما يقتضي تغيير رؤية العالم في 
مخبالهم؛ لأن هذه الرؤية هي الأساس النظري للفهم والتفکیر» وهي التي تضع 
المحددات الق على ضوئها يتشكل الفعل وطرائق التعامل والتفاعل مع العالم 
المحبط وعناصره. 


و»روية العالم» في تصوري - ولا يعنينى هنا إن كنت متفقا أو مختلفا مع 
إيمانويل کانط أو فلهلم دلتاي أو غیرهما- هي الإطار العام الذي نفهم به كل ما 
يحيط بنا: الکون» الحباة» الناس» مستویات الوجودء الثقافات العالمية» بل هي 
الاطار الذي نفهم مه آنفسنا آیضا؛ لآن رؤية العالم هي المجموعة الأساسية من 
التصورات الافتراضبة عن العالم» وتتضمن في داخلها كتلة المعتقدات الكلية التي 
يحيا بها الانسان؛ وفي ضوئها یضع الوعي الجمعي للناس علاقاتهم مع العالمء 
ونجد لها انعکاسات واضحة على الحباة الأخلاقية والاجتماعية والسياسية. 





وعلی هذاء فان وظيفة الرؤية هي وظيفة معرفیة» وهي نقطة 
البدء في تغیبر المسلمین؛ فالمسلمون الی وم - أو آغلبهم- ببساطة إن تجدید المسلمین 
يملكون رؤية عقيمة عن العالم وهي رؤية تتقاطع مع الرؤية 
ا لسر ل اتف ا ان 
في عصور التراجع ارتدوا إليها)» وهنه الرؤية السحرية لاتخرج عن مايفتضي تغييررؤية 
مجمل رؤية العصور الوسطى الأوروبية. إن الغرب والشمال والشرق العالم في مخيالهم؛ 
الأقصى يتقدمون عليناء لأنهم ثاروا على هذه الرؤية السحرية لأن هذه الرؤية هى 
اللاهوتية» وكافحوا من أجل تكوين رؤية علمية للعالم» وهذه الرؤية 5 0 ا 
هي الاًساس النظري لکل مکتسباتهم العلمية والحضارية وتفوقهم " الاساس النظري للعهه 
علينا في التكنولوجياء والعل وم الاجتماعيتة» والطبيعية» والفنون؛ والتعکیر 
والعل وم التطبيقية. 


*کیف تنظر للرؤية السحرية عند المسلمین إلى العالم؟ 


إن الرؤية السحرية تقوم على رؤية العالم محکوما بالسحر والسحرة والجن 
والعفاربت والأشباح والأعمال السفلية تارة» والتدخلات الغيبية الخارقة تارة آخری. 
اما قوانین الطبیعة» فهي شيء طارئ وثانويء والعلوم الرياضية والطبيعية من 
النوافل في التعامل مع الکون» وأيضا العلوم الإنسانية والاجتماعية هي آخر شيء 
يمكن اللجوء إليه لحل مشاكل المجتمع أو الفرد» بل هي غير حاضرة في أي منهج 
يدرس العلوم الدينية التي تعتمد كلية على النقل والحفظ والترديد! 


والعالم باختصارء محكوم بقوى غيبية تربط وتنظم الأشياء بصورة منافية 
للقوانین العلمية الی تحکم الطبيعة ق الروية العلمية. ومن هناء تکون الردة - دون 
وعي- ال تصورات الدیان السحرية التي نبذها الاسلام. 


*إلى أي حد ترى الخلاف بين الإسلام الآول والرؤية السحرية التي تعد 
إحدى سمات الخطاب الديني ٤‏ عصور التراجع؟ 





۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 











حوار 


لنقف هنا قلیلا عند الفروق الحقيقية بين الاسلام الأول والرؤية السحرية التي 
تعد إحدى سمات الخطاب الديي ٤‏ عصور التراجع» وهذه الفروق من وجهة 
نظرنا- تكمن في الجوانب الآتية: 


يعتمد السحر على التأثير في الأشياء عن طريق کائتات شيطانية» أو آرواح أو 
تعاويذء أو کلمات» أو قوى غيبية كامنة في بعض الأشياء المادية. أما الإسلام الأول» 
فينص على أن كل شىء ق الكون خاضع لقانون السببية لأاةدناق 0۲ ۰۳۲۱۴۵0۱6 وهو 
المبدأ الذي يقرر أن لكل ظاهرة سبباء وأن لا شيء يحدث من لا شيء» وكل ما يظهر 
للوجود فلوجوده علة» وأن الأسباب تتبعها النتائج المترتبة عليها. . 


والسببية من مبادئ الطبيعة» وأيضا من مبادئ الفکر» وهي مبداً قرآني راسخ» 
ومن هنا يجب إعادة ضبط هذا العنصر في رؤية العالم التي يجب أن ينطلق منها 
أي خطاب ديني جديدء باستبعاد الرؤية السحرية المنكرة للسببية من طرائق تفكير 
الل ا ادال الا اال > تدم طا ا ال والى 
أدت إلى تقدم العلوم الرياضية أولاء ومن بعدها العلوم الطبيعية» ثم العلوم 
الاجتماعية والإنسانية» والتي أكدها التصور القرآني للعالم بوصفه محكوما بالسببية 
الطبيعية وليس بقوى سحرية أو ميتافيزيقية خارقة. 














العدد (19) - ۲۰۱۵ 





حوار 


*هل ترى أن البنية الحاكمة للتفكير الأسطوري في الدين هي نفسها البنية 
الحاكمة للتفكير الاتباعي الأعمى في السياسة؟ 


أتفق معك؛ فالبنية الحاكمة للتفكير الأسطوري في الدين هي نفسها البنية 
الحاكمة للتفكير الاتباعي الأعمى في السياسة؛ ففي التفكير الديني القائم على الرؤية 
ا ل ا ار ل ل ا الله وق 
أمام المتحدث باسم الله على الأرض! 


إن التفكير الدينى الأسطوري يضع «وسطاء» يشغلون المسافة الكائنة بسن 
الانسان والله» والتفكير السياسي الأسطوري يضع «وسطاء من نوع آخر» بين الإنسان 
والحق العملي. 


ونجد في التفكير الديني الأسطوري وفي التفكير السياسي الأسطوري معاء أن «الحق 
يُعرف بالرجال»» فرجال محددون هم مقياس الحق والحقيقة» وليس 
الحق قيمة في ذاته, ولا تنبع معاييره من داخله ولا من تطابقه مع 
الواقع أو مع الكتاب؛ فرجال معينون إن قالوا فقد أصابوا حتى لو 6 
كان قولهم مخالفا لكل کتاب» وحتى لو صرخ الواقع ببطلانه! ا ۳ 
بعوی غیبیه تربط وتنظم) 


والشداية E‏ الله ولا لسنة رسوله الصحيحة» بل الأشياء بصورة منافية 
ولا عملا ولا دولة. ز ۵ 
تکوم ۱۱۳ مک في 


في التفكير الديني الأسطوري نرى القرآن للزينة المقدستة» وفي الرؤية العلمية 
التفكير السياسي الأسطوري نرى القرآن على أسنة السيوفء وهو 
كلمة حق يراد بها باطل. 





وق التفكير الديني الأسطوريء يتم تقدیس «الدین» أكثر من «رب الدين», 
وفي التفكير السياسي الأسطوريء يتم تقديس التفسير السياسي للدين على حساب 
مقاصده الكلية الأكثر رحابة. 


وعلى عكس التفكير الديني الأسطوري والتفكير السياسي الأسطوريء نرى الإسلام 
الأول لا يعطي أي مجال للوسطاء؛ فالعلاقة مباشرة بين «المتناهي» و»اللامتناهي»»ء 
أو بين الانسان والله» ولا مجال لسلطة ساحر أو عفريت أو ولي أو رجل دين أو مرشدء 
ولا وجود لوسيط سياسي يحدد معالم الحق والباطل ويحدد الصواب والخطأء ولا 
مجال للاتباع الأعمى؛ والحق یعرف بتطابقه مع الكتاب والواقع الخارجي المتعين» 
ولا وجود للمتحدثين باسم الله على الأرضء وكل البشر يصيبون ويخطئون. 


يقوم التفكير الديني الأسطوري والتفكير السياسي الأسطوري على حيلة فكرية 
سلبية مخاتلة؛ أي مخادعة» وهذا عين ما يحدث في الرؤية السحرية اللاهوتية 
للعالم» حيث الوقائع العينية خافية» وأقوال قادة القطيع ترتفع وتصول وتجول 
وتتخفى وراء أقنعة كلمات حق يراد بها باطل» ولذا تنجح في أن تخفي الواقع عن 
أعين الأتباع! 





العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 











حوار 


فلا فرق بين سحر السحرة بالمعنى الحرق» وسحر قادة القطبع في بعض 
المذاهب الدينية المؤدلجة» وسحر الخوارج الجدد في السياسة؛ فکلهم (سَحَرُوا أَغْيْنَ 


الاس وَاسْتَرْهَبُوهُمْ وَجَاءُوا بسخر عظیم) (الأعراف: ۱۱۱). 


لكن نجاح السحرة ٤‏ ارهاب أو استرهاب الناس» لم ينه القصة! 
فللقصة نهاية أخرى (قَوَقَعَ الحق وَيَطَلَ ما كَانُوا يَعْمَلُونَ فَعَلِبُوا 
هتالك وَانْقَلَمُوا صَاغرينَ) (الأعراف: ۱۱۸ ۱۱۹). 


ولا يمكن أن نستعيد في عصرنا «عصا موسی» لكن يمكن أن 
نستعيد الإسلام الأول» والعلم الحديثء والوطنبة» ووحدة الصف»ء 
والأخذ بالأسباب» والتخطيط الاستراتيجي» والعمل الجاد» وهي كلها 
«عصا موسی الجدیدة» الق ننتظرها ضد الروية السحرية اللاهوتبة 
ار رای ی وا لا کل ال 
والوطن ؛ نتيجة وقوعهم في الرؤية السحرية اللاهوتية للعالم التي 
تصنع التقلید الأعمى والتعصب المطلق الانتحاري» غافلین عن أن 


لا یمکن أن نستعید في 
عصرنا «عصا مولللی»: 
لکن يمكن أن نستعید 
الإسلام الأول. والعلم 
الحديث. والوطنية؛ ووحدة 
الصف والأخذ بالأسباب, 
والتخطیط الاستراتيجي, 
والعمل الجاد 








واتباع البشر للبشر دون دلبل أو تعقل أو برهان. 


وتلك الرؤية للعالم عندما آثرت في آوروبا في نهاية العصور الوسطی صنعت 
الاصلاح الديني على يد مارتن لوثر الذي رفض الوساطة بين الانسان والله» ورفض 
التفسيرات المغلقة الثابتة المتحجرة التى قدمها الکهنوت للکتاب والکون. 


ومن هنا كانت نقطة انطلاق آوروبا نحو عالم جدید انکسرت فيه الرؤية 
السحرية اللاهوتية للعالم» وبدأت رويدا رويدا تشكل لنفسها رؤية جديدة للعالم. 


*إلى أي حد تعتبر طريقة إدراك المسلمين ل «مفهوم الدين» الآن مسؤولة 
عن الظواهر السلبية عند المسلمين المعاصرين؟ 


من الخطوات اللازمة لتغيير «رؤية العالم» ۷۷۵۲۱۵۷۵۷ الجهولة التى أنتجت 
و الوا NL © N N o‏ 
«مفهوم الدين»؛ لآن المسلمن» شتا أم أبيناء تتكون عندهم رؤية العالم من 
خلال الدين» حتى لو كانوا مُفرطين أو مُفرّطين في الدين. 


وهذا التغيير لا يمكن أن يتم دون تغيير «مفهوم الدين» في عقولهم؛ لأن 
المفهوم هو شرط أولي قَبْلي باللغة الابستمولوجية أو نظرية المعرفة» وأي تجديد 
لاحق لطرائق فهم العقائد والشرائع وفق معناها النقي» سيفشل فشلا ذريعا إذا 
لم يكن المفهوم الكلي للدين منضبطا في عقول الناس؛ فالمفهوم الكلي الأولى 
يلون كل ما يتلوه بلونه الخاص, فهو بمثابة العدسة التي ينظر منها الموء فإذا 
كانت حمراء سيرى كل شيء أحمرء وإذا كانت صفراء سيرى كل شيء أصفرء وإذا 
كانت سوداء سبری کل نت آسود! وهکذا. 


*إن مفهوم الدین هو بساطة «المعنى العام» للدین» فما المعنی الذي 


يسود فى عصور التخلف والتراجع؟ وما المعنى النقی الذي يجب أن يسود إذا 


العده (۱9) - ۲۰۱۵ 














حوار 


المعنى الضيق للدين هو مجموعة من الطقوس والشعائرء إذا آداها المرء ضمن 
الخلاص» ودخول الجنة حتى لو آهمل في عمله أو خدع الناس أو خان أو كذب أو 
مشى بالنميمة (وفي عصرنا: حتى لو انتخب بالباطل أو قتل أو حرق أو دمر أو نهب 
أموال الشعب أو الحكومة أو الدول الأخرى أو أصحاب الديانات أو الآراء المخالفة). 
فأداء بعض الشعائر عند المخادع لنفسه يمكن أن يطهره من كل الحقوق التى نهبها 
ایا قدي ایا لا فرق مده بير الس الا ا 
حق الله! فبمجموعة من الطقوس یمکن - في تصوره- أن يُرضي الله! 


إن هذا المخادع يتصور أن الدين شىء والمعاملات شىء آخرء الدين مجرد نوايا 
وأقوال ومظاهرء وهذا المخادع ليس هو فقط المتزمت الجهول الذي يزايد على 
خلق الله بل هو أيضا الفنان المفرط الذي يعتبر الدين مجرد عمل قلی» وهو 
أيضا المجاهد الزائف الذي يعتبر الدين قتلا وسفكا وإجبارا على الایمان؛ وهو أيضا 
رجل الدين الذي يتعامل مع الدين كوظيفة و»سبوبة»» وهو أيضا متصوف عصور 
التراجع الذي يعد الدين مجرد حلقة ذكرء وهو أيضا الإعلامي الذي يرى في الدين 
مادة خصبة للإثارة! 


وتجديد الخطاب الديني بالمعنى الذي نفهمه» لابد أن يقوم على تغيير فهم 
ا ل ا ان ی سا ا 
ماهو عودة إلى المعنى الأصلي للدين قبل أن يتلون بثقافات بدائية وعقول مغلقة 
ونفوس مخادعة وجماعات تطلب السلطة بالدين وترفع المصاحف على السيوف» 
لحسم صراع الكراسي والنفوذ والغنائم! 


إن تجدید «مفهوم الدین» إذن یکون بالرجوع إلى المعنی الأصلي للدین» وهذا 
المعنى لا يمكن الوصول إليه إلا بتحلیل فلسفي لمفه وم الدین في علوم اللغة 
والنفس والاجتماع» وأيضا في تاريخ الفلسفة التي اقتربت من الدين أحياناء وابتعدت 
عنه أحيانا آخری» وعادته في قطاع منهاء واحتضنته في قطاع آخر. وأخيرا تحديد 
مفه وم الدین ق اللص ال ذاته, آي کیف یحدد الدین ماهپته 
بنفسه؟ وماذا یقول عن نفسه؟ وکیف یری ذاته في مرآته هو لا في أية 


ا" آصبحت الحماعة والحرف 
والنقل آوثانا تعبد من 
دون الله! وصار الدین 
الدین وتخلیصه من النظرة الجرتبة والضيقة» وأيضا من الاستغلال المزیف قناعا لاٍجبار خلق 
السياسي او الاجتماعي. الله علی نمط رجعی 


رجعي للحياة؟ النمخین السياسي 


إن احدی مهام تجدید الخطاب الدیی» تستلزم تعیین وتحدید 
جوهر وماهية الدین من حيث هو دین» ومن ثم معرفة وظبفة 


آصبحت الجماعة والحرف والنقل آوثانا تعبد من دون الله! وصار 
الدین المزیف قناعا لإجبار خلق اللّه على نمط رجعي للحياة» وأداة لأغراض 
التمکین السياسي» ووسيلة لجمع الأموالء ومرتعا لأهواء المفتین» وتبری را لسلوکیات 
اجتماعية متخلفة من عصور الانحطاط الحضاري» وتغلفت به «عادات» موروثة» وتلونت 
به جماعات المصالح» ورفعته شعارا جموع تحركها العاطفة وحماس القطبع» من دون 
غطاء من العقل أو الإرادة الحرة. 
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حوار 


*ماسبب سيطرة «الرؤية اللاهوتية غير العلمية للعالم» على كثير من 
المسلمين الآن؟ 


إن «الروّية اللاهوقة غبر العامة للعالم» تجد آقوی زخم لها 
في التقلید والاتباع الأعمى» وق زعم امتلاك الحقيقة المطلقة في الدین 


اس اس ی اس ای ار الإسلام (خما عبر عنه 
العامة» والتطرف الديني والسياسي» یکمن في هذه الرؤية المحكومة القرآن وا ببرند ۱ 1 6( 
تست تست سس ات لفل سس سس اد إن 6 Nh‏ ال 


الدعاة» والطاعة العمياء لقادة الجماعات» والحفظ دون العقلء دون 


TS‏ ل ا ل للك على انه الإله الواحد إله 
في حالة غريبة من مخالفة التعاليم القرآنية الواضحة» وتوجيهات الناس اجمعين وزنه0), 


الني الحاسمة التي ترفض التقليدء واتباع ماسوى الله ورسوله! 


وهذا آمر يدخل في لب مفهوم الدينء وفي التعامل الخاطی مع 
هذا المفهوم» فمن معان الدين «الطاعة»؛ حيث توّخذ كلمة الدين 
TS‏ ل الل مرن لتم أي خضع 
له وأطاعهء ولذا فان اللغويين يذكرون من معان الدين «الطاعة»» يقول الرازي: 
«الدَّيِنْ أيضا الطاعة» تقول: دَانَ له يدين ديناً أي أطاعه». ولذلك» فان الجرجان 
في «التعريفات» رأى أن الشريعة تسمی دينا لأنها تطاع» يقول: «الشريعة من حيث 


*الإشكالية الكبرى هنا: طاعة مَنْ؟ طاعة الله ورسوله مباشرة دون وسیطء 
أم طاعة عبر وسيط؟ 


نصوص القرآن والسنة الصحيحة واضحة في طاعة الله ورسوله مباشرة دون 
وسيط من رجال الدين أو الكهنوت أو المتحدثين باسم الحقيقة المطلقة من أي 
نوع» لكن شیوخ وقادة عصور التراجع يؤولون النصوص ويفسرونها بما يضمن لهم 
التدخل كوسطاء بين عامة المسلمين والإسلام! ومن تلك اللحظة التى نجحوا فيها 
في السيطرة على عقول الناس» دخلت الحضارة الإسلامية في حالة تراجع أمام العالم 
کله. وعلی الرغم من هذه النتیجة السيثة فلا آحد یستطیع آن یستنبط آن هذه 
آفکار باطلة بدلیل أن النتائج الملموسة في الواقع شديدة الوضوح على وجود خلل! 
ولا يسأل آحد منهم سوالا واضحا وبديهيا: إذا كان ما أؤمن به من آفکار بعض 
الزعماء الدینیین يأقٍ دائما بنتائج سلبية في الواقع» ليس هذا دلیلا على بطلانها؟ 


اا عقول هه وا عقول ريت عل الطاعة الكت شك الا 
والمتحدثين باسم الله» عقول منفصلة عن الواقع المعيش ومنفصلة عن القرآن 
والسعة المح ۱ 


إن الطاعة كجزء أصيل من مفهوم الدين هي طاعة للقرآن والرسول مباشرق 
وليس طاعة لأي متحدث باسمهماء فلا أحد يحمل «صكا إلهيا» يستوجب الطاعة؛ 
لأن المسئولية في القرآن الكريم مسئولية فردية وشخصية» ولا يجوز أن يرمي الشخص 
مسئولية ما يفعل على شخص أفتاه أو أرشده؛ فالاسلام ضد التبعية العمياء. 


والمرجعبة فقط هي مقاييس الحقء وليست آقوال الرجال» حتى ولو كانوا في 


العده (۱9) - ۲۰۱۵ 


سواء کانوا ممنین أو 


خافرین 














حوار 


حجم وقامة الأئمة الأربعة أو غیرهم من القامات التاريخية. ولذلك يقول صديق 
حسن القنوجي في كتابه (أبجد العلوم الوشي المرقوم في بيان أحوال العلوم): 
«الأثمة الأربعة منعوا الناس عن تقلیدهمء ولم يوجب الله سبحانه وتعالى على أحد 
تقليد أحد من الصحابة والتابعين الذين هم قدوة الأمة وأثمتها وسلفها فضلا عن 
المجتهدين وآحاد أهل العلم... لأن التقليد من صنيع الجاهل». 


وعلی الرغم من موقف القرآن الحاسم من قضية التقلید» وموقف علماء اسه 
الأوائل» فان المتعصبین یتحدئون كما لو كان موقفهم قائما على براهین محكمة 
ااا أي آنهم یخدعون غیرهم» بل ویخدعون آنفسهم دون أن پشعرواء بآنهم 
أصحاب الحق في اتباع رجال بعينهم بوصفهم حاملي أختام الحقيقة المطلقة ذات 
البراهين المحكمة» مع أن براهينهم مليئة بجوانب الخلل التي تدل عليها النتائج 
السيئة في الواقع المعاش! 


وما هذا إلا لأن «الرؤية اللاهوتية للعالم» تنطوي على موقف «منغلق» غير 
قائم على التفكير النقدي؛ ومن ثم لا يستطيع المتعصب أن يخرج وراء ذاته فيرى 
ان ل ld‏ لير 
غالا اه ال ا أو الس ما أو قادة الجماعة دون قان عل وین مرت اه 
الظروف المتغيرة» ودون أي احتمال لكونها ناقصة أو خاطئة أو معارضة للنصوص 
لاا یه a‏ 


*هل الاقتتال الإسلامي- الاسلامي سيقيم دولة الاسلام؟! 


لا آدري من أين جاء بعض المسلمین المعاصرین الذین تحولوا 
إلى قنابل غضب وتدمير وكراهية ضد المسلم الذي یختلف معهم 





في الرأي وضد كل من يختلف معهم في التوجه السياسيء مع أن 0 aD‏ 


التسامح نتيجة حتمية للعقيدة الإسلامية في التوحيد ؛ فالإسلام 
(كما عبر عنه القرآن والسنة الصحيحة) يقدم تصورا لله تعالى على 
أنه الاله الواحدء إله الناس أجمعين وريه م» سواء كانوا مؤمنين أو 
كافرين» مطيعين أو عصاة؛ وسواء كانوا أصوليين أو ليبراليين» أو من 
حزب النور او من حزب التجمع» او من جريدة «المصريون» او من 
جريدة «الوطن». 


وهذا التصور ضد التصورات العقدية التّخری» مثل اليهودية 
التي تنظر إلى الاله على أنه إله خاص بهم دون غیرهم؛ ومن هنا 


ام 
بالتجربة اليهودية في شكلها الصهی ون الذي أقام دولة إسرائيل على 
اا ا ا عطسي ان ا ا ا دون الا سل 
من دون سائر المسلمين. مرة كان يجلس أحدهم في اجتماع أكاديمي 


الذي يستحل الإرهابي 
دمه لا يقول الشهادة 
فقط.بل يصلي ویصو) 
ويتصدق ويحة. او ربما 
یدخر كل مدخرات حیاثه 
من آجل آن يك م 
يأتي هذا الٍرهابي ویقتله 
من آجل ان یقیم دولة 
الإسلام! 





معناق قاعة «لطفى السید»» وهی قاعة مجلس جامعة القاهرة» وكنا نتحدث 
في أمر يتعلق بالبحث العلمي والدراسات العلياء وكنا جميعا مسلمين؛ فوجه 
لنا الحديث - دون أن يكون للأمر أية علاقة بالموضوع المثارء ودون أن يأقٍ ذكر 
للإسلام» قائثلا وهو ي وضع المتكبر المتعالي على الآخرين: «عندنا ٤‏ الإسلام»! 
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ضور 


فكان رد الفعل التلقاق «ضحكة عالیة»؛ لأنه يتحدث معنا كما لو كان هو المسلم 
ونحن كفار قريش! 


إن هذا ال حك ری ال ل لس معط ول لغ 
بالطريقة نفسها.. طريقة الفرقة الناجية الوحيدة» بل انه یفکر بطريقة الیهود 
الذین یعتقدون أن الله معهم ولهم من دون الناس» وليس رب العالمین. 


هذه الطريقة في التفكير ربما تفسر لنا سرا من آسرار استحلال القتل والتفجیر» 
وهي طريقة تتناقض بشکل مطلق مع طريقة تفکیر الرسول صلى الله عليه وسلم 
الذي دعا لقبول كل من يشهد (ان لا إله إلا اللّه محمد رسول الله). روی البخاري 
ومسلم عن أسامة قال: بعثنا رسول الله صلی الله عليه وسلم إلى الحرقة من 
جهينة» فصبحنا القوم فهزمناهم» قال: ولحقت أنا ورجل من الأنصار رجلاً منهم 
فلما غشيناه (-تمكنا منه)ء قال: لا إله إلا الله. قال: فكف عنه الأنصاري وطعنته 
برمحي حتی قتلته. قال أسامة: فلما أصبت الرجل وجدت في نفسي من ذلك 
IM‏ ل ا ا 
وقال السدی: وکان الرسول اا بعث آسامة آحب ان 212 علیه خبرا ویسأل عنه 
آصحابه. فلما رجعوا لم يسألهم عنهء فجعل القوم يحدثون رسول الله صلی 
الله عليه وسلمء ویقولون: يا رسول الله لو رأيت آسامةء وهو يعرض عنهم. فلما 
آکنروا عليه رفع رآسه إلى آسامة وقال: «يا آسامة أقتلته بعد أن قال لا اله الا 
الله ؟»» وق رواية: 
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«فكيف تصنع بلا إله إلا الله؟»» قال آسامة: قلت يا رسول الله إنما قالها خوفا 
من السلاح. قال: «افلا شققت عن قلبه حتى تعلم اصادق هو ام كاذب؟». وعن 
ابن إسحاق: فو الذي بعثه بالحق ما زال یکررها عل حتی تمنيت أن لم أكن 
ال قبل ذلك ال و ۱ 


والآن في عصرناء نجد المقتول الذي يستحل الارهابی دمه لا يقول الشهادة فقطء 
بل يصلي ویصوم ویتصدق ویحج. او ربما یدخر کل مدخرات حياته من اجل ان 
یحج.. ثم يأق هذا الإرهابي ویقتله من أجل أن يقيم دولة الاسلام! 


وق رواية لنفس الحدیث» تحدث رجل يفكر بعقلية الارهاي الجدید في عصرناء 
فقال: ألم يقل الله: (وقاتلوهم حتی لا تکون فتنة ویکون الدین كله له)؟ فقال 
سعد: قد قاتلنا حت لا نکون فتنة» وأنت وأصحابك تریدون أن تقاتلوا حتی تکون 


هذا هو فيصل الحدیث: هناك فرق بين القتال من أجل منع الفتنة» والقتال 
حتى تحدث الفتنة. انظر إلى سوریا أو مصر أو الیمن.. آلیست كلها إما في الفتنة أو 
ساثرة ٍلیها بسبب الخوارج الجدد الذین یستحلون دماء المسلمین؟ 


والمفارقءة أن العقيدة الاسلامية بطبيعتها متسامحة» ومع ذلك نجد بعض 
المسلمین آمعن وا في الانتقام والقصاص بمعن اه «الثأري» لا بمعنناه القرآني الذي 
يكون فيه القصاص من أجل الحياة لا من أجل الموت. 


أين هؤلاء المتقمصون لدور الجهاد من قوله صلى الله عليه وسلم: «المسلم 
أخو المسلم لا يظلمه ولا يسلمهء من كان في حاجة آخبه فان الله في حاجته, ومن 
فرج عن مسلم كربة فرج الله عنه بها كربة من كرب يوم القيامة» ومن ستر مسلما 
ستره الله يوم القيامة». رواه البخاري ومسلم وابو داود. 


العدد (19) - ۲۰۱۵ 
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شاعر البلاد والأمل والثورة 





1۸ 


محمد الصغير آولاد آحمد: 


بورتريه ذوات 





بورتريه ذوات 
محمد الصغير أولاد أحمد: 
شاعر البلاد والأمل والثورة 





بقلم : عيسن جابلي 
كاتب وإعلامي تونسي 


9 رضعا بالورد والحب ظهر.. محمّلاً بأتعاب 
مي ستين عاماً في حب البلاد كإله إغريقي 
بترجل. رفع قبعته السوداءء وانهحی 
بقامته الطويلة شجرةً تميل بها الریاح العاتیات» 
فطل على جذعها لتشمخ من جديدء ثم نتف شعر 
لم يعد موجودا» ف اشارة ال فقدان شعره بسبب 
الأدوية والمرض اللعین» ليكمل الجملة بالصوت فيما 
بعد: «فقدت شعري وما فقدت شعري».. 


معجون بملة الأرض 


كان ذلك على مسرح الاحتفاء به شاعراً من آبرز 
الشعراء التونسيين في العصر الحديث. سافرت كلماته 
في الأرجاء مدوية بحب الحياة تزرع الأمل والثورة 
راسمة درباً للحرية بلا نهاية. إنه محمد الضفیر أولاد 





أحمدء الشاعر المعجون بملح الأرضء المزروع بين 
حباتها ذراتِ ماء وهواء: 


ما الآن: 

فعلى يقين من نهم احترموا الوصيّة 
وزعوني 

في كل شبر من هذه البلاد 

هذه البلاد 1 

التي أضيف لَهَا ياء من موقي 
وأسمیها: 

بلادي.. 


المتمرد الساخر والرقابة 


أحب آولاد آحمد البلاد كما لم يحبّها آحد 
بسهولها وجبالها» بحلوها ومرها. تجرع کووس قمع 
نظامیها البورقيي والنوفمبري بصبر الکبار نسراً جبلياً 
لا تثنیه عن التحلیق بعیدا حصوات پرمي بها صبية 
غانتون: تق زف حلادينا بمواصلة الكت وان لعافضق 
أن يتوب ودربه كدروب کل العاشقين وعر وموحش. 
هو الذي خبر زنازين التُظام ومعتقلاته في انتفاضة 
الخبز خلال اعتصام نظّم للدّفاع عن الاتحاد العام 
التونسى للشغل» وصودر ديوانه «نشيد الأيّام السنّة», 
ومنع من النشر لمدة خمسة أعوام. لیس فعل الكلم 


۱ 


|! 


أولاد أحمد بريشة الفنانة أمينة بالطيب 


دوا 
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بورتریه ذوات 
محمد الصغير أولاد أحمد: 
شاعر البلاد والأمل والثورة 


أحب أولاد أحمد البلاد حمالم 

يحبها آحد بسهولها وجبالها؛ 

بحلوها ومرها. تجرع كووس 
قمع نظامیها البورقيبي 
والنوفمبري بصبر الکبار 


آقوی مما تأتيه الدبابة والجرافة والراجمة والصاروخ؟ 
بلى. لذلك واصل مقارعة الرداءة بشعر در عار 
جامعاً في تركيبة عجيبة كل ال تراث الشعري العری 

من امرئ القيس إلى الحطيئة إلى المتني إلى الشاي 
إل منور صمادح, ناحتاً ما به يكون القصيد متفرداً 


يعلق في أحد الحوارات الصُحفيّة على ما مارسه 
يخمد: «مورست علي الزقابة سنوات» فحذفت مقاطع 





من قصائدي قبل نشرهاء بل وغبّروا حى الكلمات». 
غير أن ذلك لم يثنه عن مواصلة السخرية والتمردء 
فحول المأساة إلى موضوع شعري ينضح مرارة وألماً 
وإن كان ظاهره السخرية: 


هذا أنا.. 

لايقراً البولیش َي في الجريدة ناقصاً.. 
بل يقرا المخطوط حذو مديرها. 

في الثيل. 

قبل توجّعي وصدورها. 

واذنْ: سأكتبٌ بالبريدٌ 

لمن آرید.. وما أريذ. 


وما كان أولاد أحمد يحتاج إلى بريد في الحقيقة, 
فإن كلماته سافرت في قراطيس صغيرة يدسها الرفيق 
في جيب رفيقته فتطّلع عليها في غفلة من الجلادین, 
لتمتائن حقدا وحبا: حقدا على الجلاد والرداءةء 
وحباً للبلاد لا ینطفی. وانتقلت كلماته عبر الألسنة 
غير مبالية بالسياط. أما هوء فكان ينثرها في مقاهي 
العاصمة وأزقتها وشوارعها وحاناتها بلا هوادة» كني 
مجهول. 
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بورتريه ذوات 
محمد الصغير أولاد أحفد: 
شاعر البلاد والآمل والثورة 


نحب البلاد 


تجرع كأس الظلم بصبر الکبار» فلم يَْيَ عن 
حب تونس. كالمتصوفة يهيم آولاد آحمد بالبلد» 
بتحدذی» يصارعء يقارع منقّباً بعين المبدع عن مكامن 
الجمال ف بلد یرزح تحت نير الظلم والدكتاتورية 
والانظمة الفاسدة التي تنهشر خضرته» وقوى اليجعية 
التي ترید لقّه بالشواد بانّاً الورد في كل مکان. ذاق 
السجن وعزل من عمله سنوات طویلة» ولکن ذلك 
لم يمنعه من حب البلاد كما لم یحبها أحدء فتونس 
«هي موضوع كتابتي الوحيدء شعراً ونثراً وكلاماً 
ومشياً وخلما وشراباء منذ انخراطي في الکتابه وال 
هذه اللحظة» كما يقول. ومن أكثر قصائده التى 
سافرت في كل الأتحاء واللغات: ۱ 


نحب البلاد 
كما لا يحب 
البلاد أحد 
صباحاً 
مساء 


وقبل الصباح 
وبعد المساء 
ويوم الأحد 
ولو قثلونا 

و لو شردونا 





كما شردونا 
لعدنا غزاة 
لهذا البلد 


لم يكن آحد لیصدق أن شاعراً یمکن أن يهيم 
بوطنه 0 هو سماه «البلاد», هكذا يحلو له - مثلما 
هام به أولاد آحمد إلى أن أفصح ليلة تكريمه عن 
«تونس» أخرى.. اسم والدته الحقيقية. فقد كانت 
القبائل في سيدي بوزيد وبعض المناطق المحيطة 
تهدي المولودات الجديدات اسم البلادء لتلتحم 
الأنثى بالأرض في تركيبة أسطورية تتحدی التاريخ 
والموت» حتى إذا ما ماتت تونس ظلت تونس الأخرى 
على قيد الحياة. تتناسل «البلاد» فى أسماء نساتها بلا 
هوادة. ۱ 


لم يكن آحد لیصدق أن شاعراً 
يمكن أن يهيم بوطنه مثلما 
هام به آولاد آحمد إلى آن أفصة 
اسم والدته الحقيقفية 





دوا 
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بورتریه ذوات 
محمد الصغير آولاد آحمد: 
شاعر البلاد والأمل والثورة 





أحب المرأة التونسية, وافتخر 
بها ودافع عنها؛ وجعل منها 
موضوعاً لألحمل قصائده 
مرصعاً إياها بالجمال 


روا ن ۲ 


وعلى الرغم من الشكوى المرة والالام الدفينة 
بما لحق شاعرنا من آذی» فإنه يستعير صورة الني 
صالح لبث شكواه والتعبير عن ظلم الأهل في مزيج 
بين الحزن والسخرية والخيبة: 


إلهي: 
آعني عليهم 

لقد عقروا ناقتي 

وأباحوا دمي ف بیوت آذشت بأن لا یراق دم فوق 


عد 


لهي: 

عوذ بك الآن من شر ر هلي 
يبيعون خمْرًا رديئا 

ويؤذونَ ليل السّكارى البري! 


ع 
| 








E و‎ 


إلهي: 
لقد تم بیع التذاکر للآخرة 
ولم آجد المال» والوقت» والغذر 
کي أقتني تذکره 
فمزق تذاكرهم يا إلهي 
لیسعت قلي 

ألم تعد الناس بالمغفرة 


KKK 


لهي: 

ریذ جرادًا لكل الحقول_ 
ومحو جميع النقاط 
وقحطا لكل الفصول_ 
وطيرًا ابابيل للاحتياط! 
نساء ونصف 


ع 
| 


آحب المرأة التونسية» وافتخر بهاء ودافع عنهاء 
وجعل منها موضوعاً لأجمل قصائده» مرضّعاً إياها 
بالجمال» هو الذي وصف نساء تونس بأنهن أكبر 
من الوصف. إنهن» تلك التي تعجن الخبز في الفجر في 
القرى ليكبر أبناؤها بين الکتب» وتلك التي» في الليالي 
القاتلة برداًء تلف «جراءها» بملاءتها السوداء ي يكبروا 
في حب الأرض» وتلك التي تبيع خلاخلها الفضية ي 
يلتحق أولادها بالجامعات وتلك التي تزرع القمح 
وتصنع الخبام وتبني البیوت» إنهن الكاهنة البربرية 
وعزيزة عثمانة وبشيرة بن مراد وغيرهن كثيرات. نساء 
هن في كلمة «نساء ونصف» ناقلا التعبير من بساطة 


ها 


۲۰۱۵ - )۱٩( العدد‎ 




















بورتریه ذوات 
محمد الصغير أولاد أحمد: 
شاعر البلاد والأمل والثورة 


اللهجة العامية إلى جمالية الفصحى وعبقريتها: 
فلم يبق حرف 

وصفت 

وصفت 

ات 

أقولء اذاء 

باختصار وأمضي 

نساء بلادي ١‏ 

نساء ونصف 

البركة.. حجر الشعر 


ان الثّورة التى انطلقت من مكان مولده «سيدي 
بوزيد»»ء كان أولاد أحمد من آبرز آصوات اشورة» هو 
الذي قضى نصف قرن يرجم النظام بحجر الكلمات 
بلاكلل. انزوى في بيته يكتب القصائد إلى أن تهاوى 
صرح الظلم» حتی كأنه لم يكن سوى وهم عشش 
في الأذهانء قبل أن يكون لقطاع الطرق واللصوص 
تحويل وجهتها إلى حيث لا يبتغي الشاعرء إلى الظلمات 
من جديد. هب قوم لا نعرفهم ولا یعرفوننا يبشرونٍ 
بعقبة بان في القرن الواحد والعشرينء ليفتح بلادا 
تربت في حجورنا نغزل ضفائرها. فأعلن الثورة من 
جديد. رفع صوته ناقدا يرفض ان يهادن رافضا 
مشروع أحزاب الإسلام السياسي التي تبدو له لا 
تاريخيةء وتسعى لإعادة تونس إلى عصور الظلمات. 





وكيف له أن يقتنع بمشروعهم الشياسيء وهو يرى 
فيه نقيض آماله وأحلامه: «نحن نتحدّث عن الذولة 
المدثيّة,. وهم يتحدّثون عن دولة الخلافة» نحن 
نتحدّث عن دولة القانون» وهم يتحدّثون عن دولة 
الشّريعة, نحن نتحدّث عن الشداول السلمی للشلطةء 
وهم يتحدّثون عن الثمكين الإلهيّء نحن نحلم ببناء 
وطن للمواطنین» وهم بصدد بناء إسطبل للرّعيّة 
نحن نؤمن بالمساواة بين التجل والمرآة» وهم 
يعتبرونها ناقصة عقلاً وديناً». وأعلن رفضه لكل 
دستور لا يحترم حرية الانسان وحقوقه ممتشقا 
سيف الشعر والكلم وفي مقلاعه حجر الشعر يلقيه 
في البركة الراكدة: 20 


إذا ن دستورهم عن شخوص سوانا 
وعن مَرْأَة لا نراها 
وعن بلد ليس هذا 


كفره يوسفا الفرضاوي. 
ویخعره من ابناء جلدته في 
اليوم آلاف الصبیان المحتفلین 
بأول زغیبات تنبت من لحاهم 
قبل أن بصيروا «دوَاعش» 


أولاد أحمد يتسلم 
هدية من الفنانة 
7 | أمينة بالطيب 
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بورتریه ذوات 
محمد الصغير آولاد آحمد: 
شاعر البلاد والأمل والثورة 





وعن شرطة للجسد 
وضاعت مصائرنا في الضباب 


وضاع الضبابٌ... وضاع البلد 
فذا حجر الشعر في البزكة الراكدة.. 
الواحذ الشعبٌ 


أولاد أحمد لقب يحيل على ذلك الفرد المفرد 
النحيل الطويل الساخر الغاضبء ولكن حذار من 
مكر اللغة فما نظنه «ولدا» هو «أولاد». . أولاد في 
كل مكان يصدحون «نحب البلاد».. إنه جمع يختزل 
بؤس الفقراء والبسطاء والضحايا والأرامل والتساء 
والمغبونين.. إنه تجربة شعب على مدى أكثر من 
نصف قرن. إنه الشعب: 


هذا أنا.. 

فكّرتُ في شعب يقول: نعم ولا 

عدّلتُ ما فگرث فيه لأثني؟ ببساطة؟ عدّلت ما 
فكرثُ فيه 

فکُرٹ في شعب يقول: نعمء ل: لآ 

فكْرتُ في عدید الضحايا واليتامى والأرامل 
واللصوض 

فكرث في هرب الحروف من النصوص. 
فکُرث ق شعب يغادر أرضة 

بنساته ورجاله 

وجماله وکلابه. 

فكّرث فى تلك البتیمة؟ فى الحکومة؟ 
وحدها تستوردٌ التصفيق 

من حفل لسوبرانو يُعْنَ للغزالة 





والعدالة والمسیح. 


فكُرتُ ق صمتٍ ت فصیح 

مضت الحياةٌ كما مضت 

مضت الحياةٌ تهافتا .. سَبَهْلَلا 
سأقول للأعشى الكبير قصيدة في البارء 

إن نفد الشرابُء وصاح في ليل المدينة دیکها 
وغُرابها: 

-یاناس 

لیس هناك؟ بعد الاَنَ؟ عَذ. 

أكبْرُها بعام 


طاف آولاد آحمد في الاقاق المدن الکبری بدءاً 
بتونس العاصمتة» وم رورا بباریس وصولاً الى عدید 
العدق ات زازهناء هدرة ظالنب كمع وة شاعا 
يعرف بقصيدته الثائرة في وجه الجمود الفني والثقافّ 
والاجتماعىٌ» دون أن ينسى في صخب هذه العواصم 
مدينته الريفيّة القصيّة المنسيّة ودون أن ينسى أنه 
فيها ولد عام 1900 مردّداً فى کل مرّة بأنه «أكبر من 
خسن العف ال ك ج ام 


كان الفرنجة يرحلونَ 

ملوحينٍ بشارات منقُوصة من نضرها... 
وأنا أَنْط مع الفراشة ف حقول الأفحوان. 
بعديء عا 
استقلث تونس 
هي ام من 
وآنا آخوها في الرضاعة والمنامة والحداثة 


نش.. الخضراء: من جهة الشمال 


دوات 
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والتّلكؤ.. والشؤال؟ ‏ _ 
لا تتركاني مع الذئب وحیدا 


عب الشّاعر من نبع الحياة كما اشتهی» وصارع 
ضرباتها مرضاً تارة وتكفيراً من القوى اليّجعيّة تارة 
أخرى. کشره يوسف القرضاوي ويكفره من أبناء جلدته 
في اليوم آلاف الصبيان المحتفلين بأول زُعَيْنَاتِ تنبت 
من لحاهم قبل أن يصيروا «دَواعش» رسميين» فأدرك 
أخيراً أنّ الحياة غدت ضرباً من العبث. کالحافر قبره, 
أعدٌ عدّته ورثشب وصيته استعداداً لموت فضى سنواته 
في انتظاره» يخاتله فلا يأقِء ينساه فيتراءى له ماثلاً في 
مرضه» و شعره الذي تساقط مُخلياً المكان لشعره. هو 
الذي رتب وصیّنه متخبّلاً يوم موته بدقائق 1 
جاعلاً من الموت حرفة من حرفه الكثيرة» أو مجموعة 
من العلب الفارغة» يلهو بها كما كان يفعل صبياً في 
بطاح سيدي بوزيد. ها هو يستحضره في قصائده 
لینتصر عليه ویخضعه لسطوته ولسخريته اللأذعة, ولم 
يبق لجمهور أولاد أحمد ومحبیه سوی تطبیق وصيته. 
آما هو فسيواصل النزال حتماً. سيقارع المرض والألم 
بصدر عار وكلمات عبقرية:ء كان آخرها لما صرخ: 


أيها الطب والرب: 
لا تتركاني مع الذئب وحيدآ 
عندما تورق الكلمات 


ومهما يكنء فان المبدعين العباقرة لا يخشون 
الموت» لأنه بوابتهم نحو الخلود» والا كيف يموت 
من يترك لنا «نشيد الأيام الستة» (۱۹۸۶): و»لیس 
لى مشکلة» (۱۹۹۸)» و»حالات الطريق» (۲۰۱۲)» 
و»تفاصيل» (1991) و>القيادة الشّعريّة للثّورة التونسية» 
(۲۰۱۳) والقائمة لم تكتمل. ولثن رفض تكريم الرئيس 
التونسى عام ۱۹۹۲ بعد تأسيس بيت الشعرء فقد 
حظي بعديد الجوائزء مثل جائزة قرطاج العالمية 
للشعر عام ۲۰۱۱ في إطار الملتقی التونسي الاسبانی 
الأول للثقافة» كما حظي بتكريم ضخم أشرفت عليه 
وزارة الثقافة التونسية في ۱۶ أكتوبر (تشرين الأول) 
الماضي بالمسرح البلدي بالعاصمت» في حفل حضره 
جمهور غفير من الأدباء والفتانين» في ليلة انثال فيها 
الشعر وعانق الموسیقی والرسم والنحت؛ وانشصر 
آولاد آحمد مرة آخری على موته» وأكد لمرضه أنه 
سنديانة لا تموت مهما تساقطت أعضاؤه وتناثرت؛ 
فکلماته ثابتة لا ؛ تموت» بل انها تتکاثر فينا وتورق 
عصافير وأزهاراً. 
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ما السبيل الواقعي لتجفيف البيئة الحاضنة للتطرف في العالم العري؟ 








سوال ذوات 
ما السبیل الواقعي لتجفیف البيتة الحاضنة للتطرف في العالم العری؟ 





إعداد: منن شكري 


إعلامية أردنية 


العالم" العري؟ ؟ء بنشر ثقافة التسامح وتقبل 
الاخر والتأکید على فکرة آن الدین الاسلامي ضمن 
للإنسان حرية المعتقد بقوله تعال: «فمن شاء 
فليؤمن ومن شاء فلیکفر»» كما طالبوا بحظر 
خطاب الكراهية والدعوة إلى العف في الدول 
العربية والإسلامية, وأن تجوّم بنصوص صريحة 
جميع الخطابات التي تدعو الیهاء سواء قِ المنایر 
الإعلامية أو الدينية آو قِ المناهج الدراسية. 


ونبهوا إلى أهمية كفالة الحريات العامة 
واحترام حقوق الانسان» مشددين على أن 
قمع الحريات يؤدي بالضرورة إلى تعزيز 
قوى التطرفء داعين الحكومات إلى الاضطلاع 
بدورها المنوط في تطوير التعليمء وإيجاد 
فرص العمل للشباب وتوجیه طاقاتهم تنمویاً 
واقتصادیا» ودعم مؤسسات المجتمع المدني. 


ولفت الباحثون إلى آهمية إجراء مراجعة 
شاملة للمناهچ الدراسية التی تحتفی غالبیتها 
بتفسیرات خاطئة تحض على العنف وتعزز 
خطاب الكراهية الذي يغذي التطرف» وتوجیه 
كافة الجهود لتنشتة آجیال تقبل الاخر 
وتحترمه» قادرة على بناء جسور الحوار في دول 













مدنية تعتمد على المواطنة ویسودها القانون. 


ورأى مختصون أن التطرف الديني في تاریخنا 
تشكل نتيجة تراكم ثقافي طويلء والقضاء عليه 
يتطلب أيضاً «تراکما ثقافیا طويلاً يبدا من الآن» 
ويراهن على المستقبل», ومن هنا ولمواجهة هذا 
التطرف» يجب أن نخرج من «التقديس»» وان نعيد 
ساء اثقافة الا o‏ 


ووصف باحثون ما تلجاً إليه بض آلدول 
العربية اليوم لمواجهة التطرف الدينىء والمتعلق 
بالقوة الأمنية والملاحقة القضائية والاعتقال» 
بأنه «جزء واحد من العلاج»» مشيرين إلى أنه 

«يغطي عجز الدول العريية عن اللجوء إلى السبيل 
الواقعي الأكثر آهمبة»» ويتمثل في: إعادة النظر 
4 الدينية بشكل جذري» وتحول المدرسة 
ء لتشرب التدين المعتدلالذي يزرع 
ية الطفل منذ السنوات الأولى الشعور 
بخطورة التطرف الدينيء ويعلمه التعايش مع 
الآخر القريب أو البعید» سواء كان مسلماً أو غير 
مسلمء والإيمان بالاختلاف. 


ودعوا إلى توفير ظروف سياسية واقتصادية 
مريحة للفكرء منوهين إلى أن مجال المحاكمة 
العقلية سيقل بازدياد قلق الوسط الذي 
يتواجد فيه الأفراد»ء وكل ما ينتجه العقل عندما 
يكون غارقاً في المشكلات ينطوي على خطر 
الانزلاق في التعميم وتالياً الأحكام المتطرفة. 


في جين رأى بعض الباحثين أن الحل في 
تجفيف الإرهاب والتطرف والتكفير» يبدا آولاً 
بإعادة الاعتبار للقومية العربيةء وإنعاشهاء 
لیا بعد ذلك تعزيز الوعي العري والاسلامي 
بصحيح الدینء كما حذروا من مواصلة 
الاعتماد على الغرب ق دحر الحركات الإرهايية؛ 
لأنها أصلاً ولدت ف رحم الغرب ونمت ف 
حضن مصالحه» وليس أدل على ذلك من 
التمویلات الضخمة والأسلحة الحديثة ممالا 
تملكه الجيوش العربية. عندها يمكن أن تتشكل 
جبهة عربية واعية واثقة بكيانها وبقوتها 
وتاريخها ومنطقها السليم؛ لأن دحر هذه 
النزعات لا يكون بالسقوط فى كمائن تستدرجنا 
إلى قتال بعضنا بعضاً. ` 








سوال ذوات 
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الخروج من التقديس واعادة بناء الثقافة الإسلامية 


الباحث المغربي في الفكر الاسلامي والجماعات الدينية الدكتور إدريس الكنبوري 
يشير إلى أن هذا السؤال «شائك»» ويتطلب الكثير من التفكير في إطار جماعي؛ على 
أساس بلورة تصور تشاري بين المفكرين والفاعلين والمسؤولين بمختلف مستوياتهم. 
فليس هناك» برايه» «سبيل واقعي» واضح ومجرب» ويمكن التعويل عليه بهذه السهولةء 
وإذا كان التطرف الديني في تاريخنا قد تشكل نتيجة تراكم ثقافي طويل» فان القضاء عليه 
أيضاء يتطلب تراكماً ثقافباً طويلاً يبدأ من الآن ويراهن على المستقبل. 





ويبين الكنبوري أن هناك «سبيلاً واقعياً» تلجأ إليه الدول العربية اليوم» لمواجهة التطرف الديني, وهو القوة 
الأمنية والملاحقة القضائية والاعتقال» لكن هذا «جز واحد من العلاج»» وهو في الحقيقة يغطي «عجز» الدول 
العربية عن اللجوء إلى «السبيل الواقعي» الأكثر أهمية؛ أي إعادة النظر في الثقافة الدينية بشكل جذري, وتحول 
المدرسة إلى فضاء لتشرب التدين المعتدل الذي يزرع في نفسية الطفل منذ السنوات الأول الشعور بخطورة التطرف 
الدینی» ویعلمه التعایش ۱ E‏ 20 معالآخر القریب أو البعيد 
ار ی I‏ ی LN‏ 
لبس افلا ا ااا يف ار لتخ هنا التقدیس غريية تحاول تعقید المهمة 
على المسلمين العادیین؛ وآن نعيد بناء الثقافة ولكن انطلاقاً من أن القرآن 
الکریم واضح ف افده الإسلامية علی آأً الناحية» ويطالب المسلم 
بمراعاة علاقاته مع الآخرين 1 الفط ی کل ار ان 

وينوه الكنبوري إلى وجود العديد من الأصوات 
من باحثين ومفكرين «يزيدون في الطين بلة ويؤججون نيران التطرف الديني لدى الطرف الآخر» من خلال «التشدد 
الأعمى» تجاه الفلسفة الغربية و»الهجوم» على التراث الإسلامي بطريقة فيها الكثير من «الحمق والجهل». 


ويستدرك الباحث «نعمء نحن جميعا زرند محاربة التطرف الدیی؛ لأنه عنوان للإرهاب» لکننا لا نريد 
محاربة التراث الاسلامي» کما لا نريد تجدیده من خلال الخروج علبه» كما یری البعض» بل أن نجدده من داخله, 
وهناك کثبر من الفقهاء والعلماء الذین لو رچعنا الیهم النوم لوجدانهم أكثر حدافة وأکثر تشدداً ضد التطرف 
الدیی». 


ویتابع أن المشكلة موجودة لدی الطرفین معاء لدى المتطرفین؛ لأنهم يسيئون فهم التراث الاسلامي ویحرفونه 
عن مقاصده؛ ولدی الحدائیین؛ لأنهم لا یفهمون هذا التراث ویبخسون من قیمته مقابل الاعلاء من قيمة الفکر 
الغري» الذي یحرفونه هو الآخرء تماما كما يفعل السلفیون مع التراث الاسلامي, 


ویخلص الكنبوري إلى آننا ي نحارب التطرف الديني» يجب «أن نخرج من التقدیس, وآن نعبد بناء الثقافة 
الاسلامية على أسس منهجية سلیمة»» مع التذكير بأن الکثبر من الحدائیین «هم جز من هذه الثقافة الاسلامية 
التى یتعین إعادة بنائهاء لأن الخلل موجود لدينا جميعا». 
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تعزيز قيم الوسطية والاعتدال والتسامة 


من جهته» يرى الأكاديمى والباحث المصري الدكتور محمد سعيد 
عفيفي أن حركات التطرف تعتمد في انتشارها على قدرتها الذاتية في توصيل 
فكرها واستقطابها لأعضاء جدد, وتنعايش هي الأخرى على المصالح 
السياسية الإقليمية المتضادة التي تمكنها إعلامياً من بسط فكرها لتمرير 
مصالخیا المياسية دوا ومو تة استراتيجية إقليمية تراعي الأمن والسلم الاقليمي» فإن 
القوى الإقليمية قد تكون قادرة على أن تنشأ أو تدعم الحركات الإرهابية لكنها غير قادرة 
إطلاقاً على إيقاف هذه الحرکات أو حت السيطرة عليها. 


ويضيف الباحث: إذا نظرنا إلى الأسباب الذاتية؛ فنحن نعلم أن الحاجة تضع من بعض 
فئات المجتمع وفق إرهاصات معيشية في ظل جيوب الفقر والعوز والجوع والبطالة في 
وات العالم الثالث» لتشکل ببئة 
يكون لها دور كبير للعلماء الراسخين في العله) في إيجاد مثل هذه 
الحركات المتطرفة دورهم في ترشيد بوصلل وتناميهاء فتقوم 
حرات ‏ ا إزصراف الجماعات الما هذه البينة 


لاستقطاب عناصرها iê‏ 0 وتوسيع أفكارهاء وهذا 
لا يجعلها تبني وتقاوم وحماية الشباب ملا هدا ليس على أسس علمية 


أو عقائدية واضحةء الطريق المظلم. وردهمم بل هي اعتقادات 
فردية لشرذمة أفكاد عنه قبل نورطهم فیه نتيجة معاناة مستمرة 


وفق المظاهر التي ذكرت سابقاء كما أن 
عامل الإحتلال والقهر يؤدي إلى اختلالات في 


المنظومة الفكرية وكذلك الاجتماعية والسياسية» فلا منطق يحكمها ولا عقل يقبلهاء بل هي 
تكون بمثابة ردود فعل في غير مكانها ودون تصور واقعي لها ويكون السبب الأول لها المعاناة 
التي تلحق بالمجتمع نتيجة القهرء مما يؤدي إلى وجودها ضمن آلية عمل متطرفة. 


غياب الديمقراطية في المجتمعات بودي أيضاًء وفق عفيفي إلى بلورة مناخات سلبية 
يكون لها دور كبير في إقصاء وتهميش رأي الآخرء كما أن الاختلاف سيكون ضمن منظومة 
محصورة وأفكار لا يتس لها أن تقود إلى الوضوح في الرؤياء بل إلى أفكار تأت ضمن نطاق 
الارهاب» ولغة التكفير وتفكيرهم المحصور بآراء منغلقة لا تحكمها سياسة أو حتى أسس 
واضحة» كما أن اختلال ميزان العدالة سيترك أثراً سلبياً كبيراً في إيجاد بيئة تستقطب هذه 
الفثات التي سيكون لها الدور الأكبر في إقناع من حولهاء باعتبارها جاءت كبديل لاحقاق 
عملية العدل والعدالة بين آفراده والتخلص من الظلم والمعاناة الق تحيط بهم. 


واستناداً إلى ما ذكرء فإن غياب السمة المدنية وسيادة القانون عن المجتمع سيكون 
لهاء بحسب الباحث» تبعات كبيرة في ظل وجود هذا الفكر وخلاياه؛ حيث يؤدي استشراؤه 
إلى إحلال الفوضى وانعدام النظامء وحتى الشعور بالأمان في المناطق التي ينحكم بها هذا 
الفكر العتط رف لاسما وآن:هته الخرکات لا تكم إل القیم المدثبة ولا ال الميحفيات 
الدستورية» الأمر الذي يؤدي إلى عدم الاستقرار المجتمعي» وغياب الأمنء وظه ور عوامل 
سلبية في التعامل مع كيانات الدول التي تظهر فيهاء ما يؤدي إلى تراجعها واحتكامها لدول 
مسيطرة ومهيمنة ستكون لها عوناً للتخلص من هذه المعاناةء وهذا يجلب لها ضياعاً 
ورضوخاً أكبر. 
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ويؤكد عفيفي أن مكافحة التطرف لا تستطيع دولة وحدها الحد منه أو القضاء على 
جيوبه» بل بحاجة إلى استراتيجية شاملة برعاية دولية» لتكون قادرة على توظيف كل المجهودات 
ف الاتجاهات التي تخدم ایجاد حوار بين الحضارات ضمن المحتوى الإنسان» وتقوم هذه 
الاستراتيجية آیضا على نبذ العنف بكل آشکاله بما في ذلك إرهاب الدولة» وإيجاد حالة قيمية 
تستند إلى القيم الإنسانية المدنبة» فان العالم بات بحاجة إلى قوانين عادلة تحكم تصرفات 
مجتمعاته دونما تمیبز» وقانون دولل ذي ضوابط تنفيذية تساعده في ترسيخ حالة الأمن والسلم 
الدولي بصورة جلية. ۱ 


وتجفيف المنابع التي تمد الإرهاب بالحياة» وتغذیته» أمر في غاية الهمية» ومن ذلك 
على سبيل المثال وفق ما أورد عفيفي: ضرورة القضاء على التوترات الدولية» وإيجاد الحلول 
لظواهر؛ البطالة والفقر والمرضء والتي تشكل في مجموعها بيئة إحباطء يمكن استغلالها من 
قبل صناع الموتء والتطرف» إضافة إلى أهمية تعزيز قيم الوسطية والاعتدال والتسامح 
والتعایش, والحوار بين الحضارات وبين الثقافات» والتصدي لنزعات التطرف والتشددء سواء 
كانت فتاوى مغلوطة أو أفكاراً متشددة. 


وينبه الباحث بأن للعلماء الراسخين في العلم دورهم في ترشيد بوصلة انحراف الجماعات 
المتطرفة» وحماية الشباب من هذا الطريق المظلمء وردهم عنه قبل تورطهم فيه» باعتبار 
ما يغلب على هذه الفئة من سيطرة روح التمرد» والعناد الغالب عليهم تجاه الكبارء هذا من 
جهة» ومن جهة أخرىء اعتمادهم على أفكار مضادة خلافاً لما يرتضيه المجتمع لنفسه. 
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ظروف سياسية واقتصادية مريحة للفكر 


يستهلٌ الباحث والكاتب السوري سامر عساف حديثه عن تجفيف 
منابع التطرف بقوله: عندما أعلن نيتشه «موت اللّه»» لم يكن يقصد 
الموت الماديء ولا هو قصد انحلال الدين فقطء بل أراد موت 
«المطلق». منذ ذلك الوقت» وبعد آنشتاین خصوصاء تأصلت النسبية 
وتراکمت في المجتمعات الغربية» لتتموضع مکان المطلق. 





وتعنبر هذه الثقافة» بحسب عساف» الرد الحاسم على التطرف بجمیع آشکاله» القائمة 
على واحدية الحقيقة وتعمیمها. ویتابع أن النسبية» بما هي تراکم معرفي كميء فإن إدراجها 
في التفكير سيتيح إمكانيات تحبط بألوان الموضوع أو الشىء المدرك وتترك مساحة للشك 
والارتباب» على أساس أن الفردية محدودة لا يمكنها أن تكون إلا محتواة في الكل الموضوعي 
ولا يمكنها بلوغه. 


ویوضح الباحث أن تناول الموضوع من هذه الزاوية؛ أي الفردية» مهم ويفترض أن 
التراکم المعرفي يقود إلى النسبية» ولكنه لا يجيب على سؤال تطرف الفرد في إطار المجموعة» 
كون التظطيق والفء ٠‏ القدفا المسشسترلة هو عامل اجر فوق المستوغ 
الفرديء ويكون في آخرمهم في التقليل من إطار مجموعة تتقاسم 


هده ‏ الايديولوجي؟ |رتطرف ضد الآخر فالو دی (المجموعات ال 
أو الدينية مثلاً..). هنا تشه أهمينة المؤية 
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وتورنر وغيرهماء والتي او اكلر مضطرين للعمل تعتبر مكملا للهوية , 
الفردیة» | يف ۲ ۲ 1 الفرد لذاته من خلال , 
0 او تعر معا لانجاز العدف ۱ ۱ 0 
ينزع الفرد إلى سحب قيمها على فرديته. / 
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تجدر الإشارة | ان الهوية الفردية والهوية السوسيو جية تتناسبان عكسا مع بعضهما بعضاء ٤‏ 
فكلما ضقلت الهوية الفردية بالمعرفة والقيم قلت الحاجة إلى الهوية السوسپولوجية» وذلك / 
1 أ “I‏ / 
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: 

ر 

ر 

ر 

ر 

ر 

/ 

/ 

ر 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

/ 

7 


وینوه عساف إلى أن تمایز المجموعات هو نتيجة وضرورة في صيرورة التطور البشري وهذا 
التمایز یقود في قسم منه إلى صراعات قد تکون مدمرة کالحروب الأهلية مثلاء وما تحرّضه من 
تطرف. ویمکن الرد على هذا الخطرء وفق الباحث» من خلال التخلص من الحدود البالية 
للمجموعات وخلق حدود آخری مبنية على تعاریف تتناسب مع الحقبة الزمنية» بأن تقوم 
العلاقات على روابط مصلحية واعية لا على مسبقات موروثة. الهدف المشترك هو عامل آخر 
مهم في التقلیل من التطرف ضدّ الآخرء فالهدف المشترك يجعل مختلفین أو آکثر مضطرین 
للعمل معا لانجاز الهدف. 


کل ذلك يجب أن يتمء بحسب الکاتب» في ظروف سياسية واقتصادية مريحة للفکر» 
فمجال المحاكمة العقلية سيقل بازدياد قلق الوسط الذي يتواجد فيه الأفراد» وكل ما ينتجه 
العقل عندما يكون غارقا في المشكلات ينطوي على خطر الانزلاق في التعميم وتالياً الأحكام 
المتطرفة. 
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تأسيس مجتمع يقوم على العدالة والحرية 


من جانبه, يبين الكاتب والباحث الأردني سامح محاريق أن التطرف هو سلوك 
فردي لا يمكن أن يرتبط من حيث المبدأ بفئة معينة أو مجتمع دون غيره» فالتطرف 
هو (المتمم) الذي يراه الفرد بين واقعه الراهن والوضع الذي يتوقع أنه پستحقه, 
ولأن ظروفاً موضوعية سائدة ومسيطرة تحول دون تمكينه من الأدوات» فإنه يقوم 
بعملية (تفريغ) عدائي تجاه المجتمع ككلء وهو لا يناقش نفسه أصلاً حول استحقاقه 
من الناحية (الذاتية)؛ بمعنى ما يحوزه من إمكانيات أو قدرات» فالدلائل تندافع وتتزاحم أمامه على صعود 
كثيرين من غير المستحقين لمراتب متقدمة» حيث يتحصلون على ما یفوق استحفافهم (الذاقي)» وعليه يعتير 
ضمنیاً أنه تعرض لعملية سرقة آو سطو من الأخر من قبحة تحکمهم أو اقترابهم من السلطة 





ويتابع أن التطرف يتحول إلى فعل إرهاي في ظل وجود (المنظم) الذي یستجمع الحصيلة المترتبة على 
عملية الاستغلال سواء مضمرة أو معلنة, ويحولها إلى فعل تجاه المجتمع» وأحياناً تجاه أية منظومة مهما 
تكنء فالمتطرف يرى نفسه فقطء ويعيش في ذاته» ويجتر هامشیته» ويحول ذلك كله إلى نظرة استعلائية 
تجعله يتطلع لمجربات العالم من موقع القاضي والمدعي ضمن توافق لا تدحضه أية أدلة مناوئة بالنسبة 
البه, متجاهلاً حقيقة مفادها أن إنتاج الضحايا لا يقتصر عليه هو أو على فثته الخاصة. 


نظرية الفرقة الناجية» وفق محاريق» محرك أساسي في التطرف والارهاب» وكلما استغلقت ظروف الحياة 
المادية أمام المتطرف الديمقراطية بو هه عل المستوى الأساسيء 
والمشاركة المحققة للذات فص 1 على المستوى الأعلىء فإنه 
يراهن على الشروي في تشافك وعملية جدلیه . مقبل الدنيوي ويبدو أنه 
ليس ثمة مخرج من حلقة قبل أن تكون نصوصاً التطرف والارهاب في هذه 
الحالة دون العمل على لمخا تأسيس يقوم على 
العدالة والحرية»ء بالطبع ي ع الوحيد لبس كمجرد قم مطلقة 
نکن للامطيرة ال لاتخفیف من وطأة التطرف؛ أن تنازع العالم الأرضي في 
صورتهما المثالبة (کمالات وعدا ذلك اجراءات مرحلیل التحقق), ولکن کمجموعة 
من الإجراءات القابلة وتسكينية للنقد والتعدیل بناء على 
ديناميكية المجتمع؛ لأن الشبات ذا الصفة اللاهوتية 
الذي تؤسسه الممارسة السياسية في إحدى المراحل» ومهما يكن مناسباً للظرف التاريخي يتحول مع الوقت إلى 
أسلوب جديد للفرزء وتترنب عليه هوامش منتجة للتطرف. 


ويرى محاريق أن الديمقراطية بوصفها ثقافة وعملية جدلية قبل أن تكون نصوصاً قانونية هي المخرج 
الوحيد للتخفيف من وطأة التطرف» وعدا ذلك إجراءات مرحلية وتسكينية. 


و ودح الفا اويح ال اا راطالا اولاز يال او ۱۳۳۲۱۲۹۸ 
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حظر خطاب الكراهية وكفالة الحريات 


ويشير الخبير السوداني ٤‏ القانون الدولي رفعت الأمين» أن الجهود العسكرية 
والأمنية لم تحرز تقدماًّ قل جميع المستويات» في الحد من الارهاب» ويبدو 
جلياً أن الإرهاب تشكل من جديد ٤‏ أثواب متعدده» ليمارس أعماله الإجرامية ق $ 
العديد من المجتمعات الإسلامية وغير الإسلامية. 





ولم يكن السبب في فشل الآلية العسكرية هو تفوق القوى الإرهابية عسكرياء بحسب الأمين» بل 
على العكس من ذلكء ظلت القوى المناهضة للإرهاب هي الأقوى عسكرياً واستخباراتياء فتمددت الآلة 
الإرهابية من كابول في آفغانستان» وانتشرت جرائمها في العديد من العواصم والمدن في المنطقة العربية 
وق غيرها من مناطق العالمء بما فيها الولايات المتحدة الأمريكية وبعض الدول الأوروبية. 


ويردف الباحث أن تمدد الارهاب لم يكن تنظيمياًء بقدر ما كان تمدداً للأفكار المتطرفة» آسهمت 
فيه العديد من العوامل أهمها؛ البيئة الاستبدادية 
والأفكار الدينية القائمة خطاب الكراهية SI‏ على التعصب والكراهية 


المدعومة ‏ في بعض العنف, , ررر ام : 1 لا الأحبان ‏ من أنظمة رسمية 
وی او إلى 2 7 هذه الأفكار المتعصبة 


مع الانتهاكات الإسرائيلية المناهج الدراسية, وت تحزم ف الأراضى الفلسطينية 
المحتلة» الأمر الذي مکن بنصوص صربخة د ع لها في بعض المجتمعات 


العربية؛ وجعل لها أتصاراً ` وأشخاصاً يتعاطفون 
معهاء وبالإضافة إلى هذين الخطابات لشي يحصو ابي العاملين توجد عوامل 
أخرى متصلة بالأوضاع ذلك الاقتصادية» وتفشي 
البطالة وانعدام الأمل لدى قطاعات واسعة من 


الشباب» جميعها عوامل تمثل روافع للفكر المتطرف وتجعله يقف على أرضية صلبة. 


ويوضح الأمين أن معالجة التطرف تتطلب العديد من الإجراءات أهمها التزام الدول الإسلامية 
بحظر خطاب الكراهية والدعوة إلى العنف» سواء في المنابر الإعلامية أو الدينية أو في المناهج الدراسيةء 
وأن تجرم بنصوص صريحة جميع الخطابات التي تدعو إلى ذلك» إلى جانب أن تتفهم الأنظمة الرسمية ٤‏ 
الدول المصدرة للتطرف بأن محاربة التطرف تتطلب» بالضرورة» كفالة للحريات العامة واحتراماً لحقوق 
الإنسان» وأن الانتهاكات وقمع الحريات تؤدي إلى تعزيز قوى التطرف. 


ومن الحلول الناجعة للتصدي للتطرفء وفق الباحثء أن تُجرى حوارات متخصصة. وتُعقد حلقات 
بحثية لتدارس الوسائل الكفيلة بالاستفادة من طاقات الشباب بما في ذلك تمويل الدول الغنية لمشروعات 
تنموية واقتصادية في الدول الأقل نموا فضلاً عن مراجعة شاملة للمناهج الدراسية التي ما فتشت تحتفي 
بتفسيرات خاطئة تحث عان العنف وتعزز ز خطاب الکراهیة» إلى جانب نشر وتعزيز ثقافة حقوق الإنسان 
كضمانة مهمة من ضمانات تنشتة الأجيال الجديدة على قبول الآخر واحترامه» فضلاً عن كفالة وسائل 
الإنصاف الوطنية بالصورة التى تُعزز الثقة بالقضاءء وهی ضمانة من ضمانات سيادة حكم القانون التى 
تقطع الطريق آمام الحرکات العنيفة التي تهدف في بعض الأحيان إلى الحلول محل الدولة. ۱ 
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بناء دولة المؤسسات وتطویر التعلیم 


وتشير الأكاديمية الأردنبة الدکتورة خولة شخاترة إلى أن التطرف «لا يعرف ديناً 
ولا طائفة ولا جماعة»؛ تقول إن التطرف في الرأي» وإطلاق الأحكام المسبقةء وشيطنة 
صاحب الرأي أو المذهب المخالف «هو تطرف آیضاء وما نراه مثلاَ من تعليقات 
مسيئة على صور أو مقاطع فيديو أو مادة معرفية على مواقع التواصل الاجتماعي 
خير مثال على ذلك». 





لكن التطرف الذي يقض مضاجع الجميع؛ وفق شخاترة» هو التطرف الفكري الذي يصل حد ممارسة 
القتل, وي تنجح المجتمعات بتجفيف البيئة الحاضنة للتطرف لابد آولاٌ من الاقتراب من هذه البيئة ومعرفة 
العلل والأسباب الكامنة أو الدوافع وراء تنامي هذا السلوك» فلا يمكن أن تنمو بذرة إلا في بيئة خصبة صالحة 
للزراعة» ويد تتعهدها بالرعاية. 


ومن أبرز العوامل التي تساعد على تنامي التطرف» كما ترى شخاترة» الفراغ والبطالة والفقرء والشعور 
بالتهمیش ‏ والظلمء مستدكة لا يعني هذا 
تسويغ التطرف لي انسان يفك على عاتق الحكومات شع بالظلم أو الفقر أو 
التهمیش, لكن علينا الاعتراف العربية بناء دولة بأن هذه الفئات يتنامى 
فيها التطرف بشكل ظاهر. , وه ومن ثم فإن الجماعات 
المسلحة سواء أكانت دينية الوواسسات: وتكوير أم غير دينية تنشط فى 
هذه الظروف. التعلیه. ودعم مسسات ۱ 


المجتمع المدني, وایجاد 


ون تجفر ‏ ۲ ۳ البيئة الحاضنة للتطرف» 
تجفیف | للا ۰ 
الا o‏ ۳ وا 0 التسامح وتقبل الآخر 


والتأكيد على فكرة أن الدين المتعطل فكريا وجسديا الإسلاي ضمن للإنسان 
حرية المعتقد بقوله تعالى: «فمن شاء فليؤمن ومن 
شاء فلیکفر»» وهذه مسوولية تقع على عاتق مؤسسات البحث والتنویر» وعليها أيضاً إخراج هذه الأفكار 
والطروحات من حلقات الدرس وقاعات البحث إلى الناس في الشارع. 


آما الحكومات العريية» فيقع على عاتقهاء وفق الأكاديمية الأردنية» بناء دولة المؤسسات» وتطوير 
التعلبم» ودعم مؤسسات المجتمع المدن» وإيجاد فرص العمل للشباب المتعطل فكريا وجسديا. 


وتستحضر شخاترة في هذا المقام ما ورد عن واصل بن عطاء من فائدة تفرق العامة: «يرجع الطيان إلى 
تطيينه؛ والحائك إلى حباکته» (...)» وكل إنسان إلى صناعته» (رسائل الجاحظ جا: ص۳۸۶)» إن مقولته تشير إلى 
أن الإصلاح والتغيير لا يحدثان إلا من النخب السياسية» وأن العامة لا تملك القدرة على التغیبر» على الرغم 
من انها مادة للسياسة وصانعة للعمران» إلا انها تشير بالمقابل إلى أن الفراغ سيؤدي إلى الاجتماع بغير هدف 
ولاغاية» مما لا تحمد عقباه من شغب وعنف» فالحل من وجهة نظره هو التزام كل إنسان بصنعة خاصة 
تشغل وقته وتفكيره بما هو نافع لمجتمعه. 
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الحاجة لأيديولوجية الغعل.. لا رد الفعل 


قبين الكاتبة والباحثة العراقية لهبب عبد الخالق أن النعوات يكقير الجماعات 
والحركات الثقافية والسياسية العربية تزداد مع ازدياد الفراغ الأيديولوجي والسياسي في 
المنطقة الغربية: ويسدو أن الحرکات الأصولية التی قامت علی فکرة محاربة الالحاد 
الذي كان پشکله الفکر الشيوعي بدعم من الإمبريالية الأمريكية أثناء الحرب الباردة؛ 
وجد نفسه اليوم في مأزق بعد فراغ الساحة من عدو تأسست مناهجه السياسية على 
آساسه, وربما كان ينبغي ليفجيني بریماکوف الذي قال لهنري کیسنجر ذات یوم: «إننا نصیبکم بخطب جلل» 
فنحن نحرمكم من عدو»» ربما كان عليه أن يوجه الحدیث إلى الأصوليين الذین فقدوا هم أيضاً عدواً بقوا 
وتافضونة أكثر من خسن عم 


كما أن نزعات التحليل المتطرف لمعاف المصطلحات تأخذء وفق عبد الخالق, أسلوباً يتمتع ب»الدس 
الرحیم» ويدخل من باب الكره الذي صار يتفاقم لدى الشعوب العربية التي عادت للدين کرد فعل 
على الاحباط والحروب التي اه أصابت المنطقة العربية 
وانعدام السمقاشة الحل في لمحي الإرهاب والكبت والفقرء وما إلى ذلك 
من أمراض يرزح المجتمع والتطرف والتکعیر يجبا ان العري بشّته تحتهاء بل 
يمكن القول إن قضية بدأ آولا بإعادة الاعتبار للقومين التحريم والتحلیل صارت 
نهجا لجميع المعارضات العربية وازها 1 ا ليأتى بعد العربية, والتي في مجملها 


أصولية» وهو نهج لم يجد 5 نظاماً سياسياً أو هيكلاً أو 
نظرية سياسية يعمل عليها ذلك تعزيز الوعي العرلي فرکن إلى هذاالأسلوب. 
والاسلامي بصحیم الدین ۱ 

وتتابع: «لذا اعتبر ن النهج سالف الذکر أنه 

من المفزع حقاً أن يتم تحريف المفاهيم وخلط 


الأمور لاستعادة نقة الشعوب التي تنبذ التطرف ولا ترغبه كأسلوب حياة إذا ماعلمنا أن الدين سمح ويحمل 
نهجاً خاش متطوراً .كما أن انحسار المد القومي» وتداعي الأمال الشعبية بالتخلص من قيود النظام العري 
المهزور وسطوة وهیمنة آمریکا واسائیل علی مقدرات إا العريية» سب تراجح الغ بلقومیین العرب بعد 
سقوط السار بسقوط منابع». 


وتقول الباحثة: إن كل ذلك هو محاولة جعل هذه النزعات المتطرفة أو الراديكاليةء بدیلاً للقومية العربية 
التي مزقتها مختلف أنواع الحروب النفسية وغير النفسية؛ إذ لا يخفى على أحد أن القومية العريية كانت وما 
زالت تواجه عواصف شتی» بدءاً من اتهامها بأنها حركة أسسها نصرانیون في معظمهم» مروراً بأن لورنس 
العرب أحد مؤسسيهاء وصولاً إلى أنها حركة سياسية فكرية متعصبة» وتعيش فترة انحسار أو جمود على 
الأقلء أو محاولة الربط بين القومية العربية وحزب البعث العربي الاشتراي الذي تم حله وحظره» وينازع في 
سوريا وبقية الدول العربية التي لديها بقايا من بقاياه» رغم أن الحركة القومية قامت قبل ظهور هذا الحزب. 


وترى أن الحل في تجفيف الإرهاب والتطرف والتکفیر» يجب أن يبدأ أولاً يإعادة الاعتبار للقومية العربية 
وإنعاشهاء ليأ بعد ذلك تعزيز الوعي العربي والإسلامي بصحيح الدين» ولابد من اعتماد أيديولوجية تواجه 
هذا المدء أيديولوجية ومنطق لا يكونان رد فعل أو ظل لمنطق غريب أو خارجي, ووقف الاعتماد على الغرب 
في دحر هذه الحركات الإرهابية؛ لأنها أصلاً ولدت في رحم الغرب ونمت في ا سلسم ا أدل تن 
ذلك من التمويلات الضخمة والأسلحة الحديثة؛ مما لا تملكه الجيوش العربية. عندها يمكن أن تتشكل جبهة 
عربية واعية واثقة بكيانها وبقوتها وتاريخها ومنطقها السليم؛ لأن دحر هذه النزعات لا يكون بالسقوط في 
كمائن تستدرجنا لقتال بعضنا بعضا. 
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المنظور التربوي الأصیل المندرج في 
سياق ثقافتنا الاسلامية» نکون التربية 
النظامية وکل مجالاتها وموادها المدرسية 
في خدمة غاية کری» تتعلق بمنزلة الانسان 
ووظفته ٤‏ هذا الکون. والمنزلة التي تبوأها الإنسان 
كماحددهاله القرآن الكريم هي عين وظيفته 
الكونية؛ ألا وهي الاستخلاف ي الأرض. بناء علیه» 
يطرح على كل منظومة تربوية أصيلة سؤال الكيفية 
التى تؤهل الفرد للاضطلاع بهذه الوظيفة الكبرى. 
وما تطرحه هذه الورقة العلمية اه 
الاجابة عن هذا السوّال من مدخل مهم يمثل آحد 
العناصر الأساسية للمنهاج التريبوي» وهو مدخل 
المجالات التربوية»ء التي سننظر في كيفية ترابطها 
وتکاملها من منظور تربوي أصيل لخدمة الوظيفة 


الابداعية الاستخلافية للانسانء منطلقین من طرح 
تصور مبدع آصیل لهنه المجالات التربوية يمن 
بكل سلاسة من استخراج عناصر وأوجه التکامل 
والترابط بینهاء مستأنسين في ذلك خاصة بالفلسفة 
القرآنية, وببعض نماذج الفكر التربوي الأصيل 
المبدع في مجال بناء الإنسانء والتدرج به نحو 
مراقي الكمال التي هو خليق بها في حدود طبيعته 
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تربية وتعليم 


التكامل بين المجالات التربوية من منظور تربية الأصالة المبدعة 


أثبتت أعمال علمية عديدة. من 
بينها أعمال Schwarz‏ .1< أن 

الانفعالات توثر بشحل عميق 

في السيرورات المعرفية ذاتها 


-١‏ استراتيجيات التفاعل والترابط والتكامل بين 
مجالات النظام التربوي الأصيل عامة: 


توجد علاقات تفاعلية وتكاملية بين مختلف 
المجالات التربویة» ويؤكد عالم اجتماع التربية رونيه 
هوبار على «الطابع الترکیی لكل تربية صالحة. فإذا 
كان هدف مثل هذه التربية تکوین الانسان تكوينا 
كاملا شاملاء كان لزاما أن يكون كل شىء فيها فى خدمة 
كل شي»ء» وأن تكون التربية الجسدية في خدمة التربية 
الفكرية والمهنية» وأن تكون كلتاهما في خدمة التربية 
الاجتماعية والخلقیة...». ۱ 


ویمکن أن نثبت قيام هذه العلاقات بطريقة 
منهجية منظمة باعتماد نتائج البحث العلمي, 
ولكن هذه الطريقة طويلة ومعقدة (تتطلب عرض 
العشرات من حالات الترابط الثناق والثلا والرباعي 
والخماسي... والاثنا عشري بلوغا إلى الارتباط الشامل)» 
وهنا آن الخ الف المخضصن لهذا العمل لا 
يسمح باتباع هذه الطريقة» نكتفي لذلك بالاستدلال 
وإعطاء البراهين الجزئية من خلال الأمثلة المجالية 
التربوية الترابطية التالية: 


صلة الذوق الجمالى بالأخلاق: لقد ساد الاعتقاد 
الخاطئ بأنه لا أخلاق في الجماليات بدعوى أن الأخلاق 
تتبع الضرورة العملية» بينما الذوق مسألة تتنزل في 
المجال الفسيح للحرية. ويمكن الرد على هذا الادعاء 
بعدة طرقء منها البرهان الفلسفى على استحالة بناء 
الاق تنسها سن دون فضيادرة الخرية : وها ما 
ذكره الفيلسوف طه عبد الرحمن من أن «العلاقة الى 
يصل المتخلق إلى إنشائها مع القيمة الخلقية ليست 
علاقة تقبل إلزامي أو امتثال قمعيء وإنما علاقة تأثر 


شعوري وتذوق وجداني»". زد على ذلك أن الجمال 


0۰۰ رونيه هوبيرء التربية العام» ص.‎ ١ 
کانطء أسس ميتافيزيقا الأخلاق‎ ۲ 
۸۸ طه عبد الرحمان» سؤال التخلاق» المرکز الثقافي العربيء ٠٠لا ص.‎ ۳ 


عند هذا المتخلق لا ينبني على قبم آخلاقية فحسب» 
بل إن الأخلاق نفسها تصير عنده بمنزلة قيم جمالية 
صريحة» وذلك من طرق أحدها ما سبقت الإشارة 
إليه. 


صلة العقل بالوجدان: غالبا ما يوعز إلى 
الوجدان» ومنه الانفعالات» منزلة سلبية فى علاقته 
بالنشاط العقلیء بینما لا یعتبر هذا الظن حکما 
علمیاء بدلیل أن الوجدان في كثير من الأحيان يلعب 
دورا إيجابيا في تحفيز المتعلم على الانتباه والانخراط 
ق العمل الذهنى المطلوب منه". 


لقد أثبتت أعمال علمية عديدة» من بينها 
أعمال 50۵۲2 .۸ (۲۰۰۰) أن الانفعالات تؤثر بشكل 
عميق فى السيرورات المعرفية ذاتها. كما أن الفلسفة 
الجديدة (فلسفة الحياة اليومية) قد غالفت 
التقليد الفلسفى القديم (اليونان خاصة) والتقليد 
القلسقن الحدان الاصلان المغالین ق استاد الحكمر 
الضاکب إل العقل وحدهء واکدت غل تضافر 
العقل والوجدان وملكة الحکم الأخلاق فى اصدار 
التأحکام الصائبة. يول صاحب کرسی الیونسکو 
للفلسفة بتونس, الأستاذ فتحي التريي» على سبیل 
المثال: «اعتقد ان المفکر بصورة عامة لا يستطيع 
نکران العقلء لا سيما |ذا اقترن العقل بالوجدان 
والاحساس وآخلاقیات التعامل اليومي لیصبح 
مقولا ومشترکا بين الجمیع» . 


صلة الایمان بالاخلاق وبالوجدان وبالقیم 
کالمحافظة على البيئة والاتقان في العمل وتأثيره في 
العلاقات الاجتماعية: ول مصدر يمكن إقامة الدليل 
منه على وجود كل هذه الارتباطات هو القرآن 
الكريم الذي ربط ربطا وثيقا بين الإيمان والعمل 
وبين التقوى والآخلاق وشت القيم الإيجابية. من 
آمن بالله واليوم الآخر وعمل صالحا فلهم أجرهم 
عند ربهم ولا خوف عليهم ولا هم یحزن ون 
(البقرة: 1۲) والسنة النبوية الشريفة تزخر بهذا 
المعنى الشریف» من ذلك قوله صلى الله عليه 
وسلم: «أكمل المؤمنين إيمانا آحسنهم خلقا»" 
ومثل قوله صلى الله عليه وسلم: «من غشنا فليس 


)۲۱۹-۱۶۱ ۰۵ ,1991( Catherine 2۰ Elgin € 
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تربية وتعليم 


التكامل بين المجالات التربوية من منظور تربية الأصالة المبدعة 


منا» أي ليس من جماعة المؤمنين الصادقين. 
وقوله «لا يؤمن أحدكم حتى يكون هواه تبعا لما 
جئت به» فربط ربطا وثيقا بين الإيمان والوجدان 
والعمل بمقتضى الشريعة. 


صلة الروح بالذوق الجمالي: علوم الروح هي 
علوم الذوق بامتيازء والروح المتسامية روح متاملة في 
جمال الله المطلق عبر التامل في جمال خلقه في الكون 
وحكمته والمعان الي تستقر ف النفس من كل ذلك. 


صلة العقل بالإبداع: الإيداع على صلة عضوية 
بذلك الضرب من التفكير المسمى تفكيرا متباعدا 
convergent thought‏ أي التفكير الذي يذهب في 
اتجاهات غير مألوفة 6۱60۲0 (1901, 1909, ۱۹7۷( 
6 ۲ : 19۷۶)) ويتحرر من ۳ المعهودية, 
والابداع هو في حقیقته تمش ذهي لایجاد حلول 
مبتکرة لمشاکل مطروحة ذات طبيعة مفتوحة (نلتال/ 
۳ 


صلة العقل بالقیم: لقد مبز الفارای بين 
صنفین من الفلاسفة» آي من مستخدمی العقل 
البرهانی: «الفیلس وف الباطل» أو «الفیلسوف البهرج» 
و«الفیلس وف الکامل على الاطلاق». فالفیلسوف 
البهرج هو الذي «یتعلم العلوم النظرية ولم بعوّد 
الأفعال الفاضلة...ولا الأفعال الجميلة... بل كان تابعا 
لهواه وشهواته ف كل شىء»'. آما الفيلسوف «الكامل 
على الإطلاق»» فهو «الذي حصلت له الفضائل 
النظرية أولا ثم العملية ببصير یقینیة»." ويؤكد 
الفيلسوف فتحي التريي على المعنى نفسه تقريبا 
بقوله: «إن الفلسفة النظرية لا معنى لها إذا لم ترتبط 
بالهم اليومي وبالإيطيقا والأخلاقيات...»". وق مكان 
آخر من نفس الكتاب الذي ورد فيه هذا القولء 
يعطي مثالا بإبراهيم عليه السلام» كيف تمكن 
من أن يصبح صديقا (خليلا) لله من خلال توفيقه 
بين البحث عن المعرفة العقلية الصارمة والسلوك 
القويم”. هذا وان العلة و تأكيد الفیلسوفني 
السابقين (القديم والمعاصر) على ضرورة اقتران 
العقل بالفضائل الأخلاقية هو أن صاحب العقل 


Jlidi, ۸۱۰, Pensée 0۳6۵۷6 et pensée épistémique dans le contexte de A 
۰۵۵,۲۰۰ ,1-0 „résolution de problèmes ouverts, in I'Acteur Pédagogique 
TEE 
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٠‏ نفسه. 

۲۳ المزیی» مصدر سبق ذكرهء ص.‎ ١ 
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اننا نوصي لضمان الثر ابط 

والتفاعل والتحامل بين 

المجالات التربورية اعتماد 
استراتيجية مؤسسية تربوية 


وتعلمية من نفس جنس هذه 
العلاقة التفاعلية 


والذكاءء إذا ما غود الرذائل استحال وتغير فصار بدل 
التعقل ذا دهاء وخبث ومکر» ". 


صلة العقل بالإحساس الفني وبالإبداع: يرى 
التریک أن انسانية الانسان لاتکتمل الا بتواصل العقل 
مع الاحساس والذوق الفنی؛ إذ «الفن تعبیر آساسي 
یواست تحقدق التحاعة المحوه والفلسقة 
رابطة بين التعبير والنجاعة» بين الإحساس والعقل» *. 


أما وقد دللناء وان بصفة استقرائية جزئية» على 
ترابط مختلف المجالات التربوية» فإننا نوصى لضمان 
هذا الترابط والتفاعل والتکامل باعتماد اسقاتيجة 
مؤسسية تربوية وتعلمية هي من نفس جنس هذه 
العلاقة التفاعلية بين المجالات التربوية» وذلك في 
المستویات التالية: 


*مستوی التکوین الأساسي والمستمر: تکوین 
المدرسین تکوینا تربويا شاملا: علمیا وفنيا وفلسفیا 
ونفسانیا وایمانیا وروحیا وقيميا مع مراعاة خصائص 
المادة التعليمية التي یباشرونها. 


*مستوی المنهاج والمقررات المدرسية التي يجب 
أن تضمن تکام لا عمودیا وآفقيا بين مختلف المواد 
المدرسية بتخلیلها بالاقداف والطرق والمحتویات 
العائدة إلى مختلف المجالات التربوية الق سبعتمدها 
النظام المنشود. ۱ 


*مستوی النقل التعليمي: ونذكر بأن هذا 
المفه وم الديداكتيك يعني عملیات التطویع التي 


۳ الفارای» فصول مننزعة» فصل ۲۹ 
۶ الزیی» مصدر سبق ذكرهء ص. ۲۱۱ 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 


1۳۹ 








تربية وتعليم 


التكامل بين المجالات التربوية من منظور تربية الأصالة المبدعة 


الروع في نظرنا هي أكبر نبع 
للحرية وأكبر ورشة لإعداد 
الذوق الرفیی, والتربية الإيمانية 
هي التي تلائم بين الصور 
المتعالية والحية في الآن 
نفسه للروع وبين مقتضیات 
السلوك الرشيد 


بشكل مخصوص يراعي منزلتها الإستمولوجية وطبيعة 
تكوينها المعرفية. وبالرغم من أن لكل مجال تعليمي 
(مادة مدرسية: الریاضیات» العلوم» اللغات» التاريخ» 
التربية البدنية...الخ.) تعلميّة خاصة به إلا أنه 
يمكن حسب رأينا البحث عن روابط تعليمية-تعلمية 
ما-بعدية بين مختلف المجالات التعليمية المنتمية 
إلى نفس المجال التربوي. مثال التاريخ والجغرافيا 
والتربية المدنية تنتمي إلى مجال التربية الاجتماعية» 
ويجمع بينها التنشئة على قيم معينة يتبناها النظام 
التربوي. بينما الفيزياء والتقنية وعلم الفلك يمكن 
أن تندرج في مجال التربية العقلية والعلمية» ويجمع 
بينها تغيير التصورات الماقبل-علمية للظواهر المادية 
وبناء تصورات علمية بديلة عنها. ولكن التحدي الأكبر 
لايتوقف عند البحث في الروابط الديداكتيكية بين 
المجالات التعليمية المنتمية إلى نفس المجال التربوي 
بل إن هذا التحدي يتمثل في البحث عن مثل تلك 
الروابط التعليمية بين المجالات التربوية نفسها. 
وهذه مهمة المختصين فى تعلميات المواد. ولكن على 
الباحثين الذين ينتدبون للقيام بمثل هذه المهمة - 
التي لم نسمع سابقا أبدا بمن قام بهاء للمحاذير 
الابستمولوجية الخطرة الحافة بها والمتمثلة في تباين 
الأوضاع والمنازل الإستمولوجية من مجال تربوي 
إلى آخرء وهي الأوضاع والمنازل المتحكمة في نوعية 
التعلمية الخاصة بكل مجال تعلمی» ثم بكل مجال 
تربويء في صورة النجاح في إيجاد الصلات التعليمة ما 
بعديا ما بين المجالات التعليمية المنتمية لكل مجال 
تربوي- أن يتحلوا بالحذر واليقظة الابستمولوجية 
اللازمة» وخاصة أن تكون لهم قدرة إبداعية تصورية 
تأليفية كبيرة تمكنهم من التحرر من أسر التصورات 
التذريرية للمواضيع العلمية وللمواضيع ذات الطابع 
العملي» التي ستتحول فيما بعد إلى مواضيع تربوية» 


أن نفصل القول في هذه المسألة» إذ يتوجب ذلك 
التقديم لها بعدة مقدمات نظرية وعلمية لا يتسع 
لها المقام. 


۲- دور المجالات التربوية المهذبة للنفس في 
خدمة الوظيفة الاستخلافية الإبداعية للانسان: 


نعني بالمجالات التربوية المهذبة للنفس: التربية 
الروحية والتربية الإيمانية والتربية القيمية والتربية 
الوجدانية والتربية النفس-اجتماعية. ونحن نفترض وجود 
علاقة بينها وبين الإبداع والحرية اللذان هما شرطان 
مهمان من بين شروط الوظيفة الاستخلافية الاستعمارية 
للانسان في الأرض. وسنحاول فيما يلي التدليل على 
وجود مثل هذه العلاقة وبيان أوجهها وكيفياتها. 


لنبدأ بعلاقة الإبداع بالحرية: من الواضح وجود 
علاقة عضوية بين الإبداع والحرية. فالإبداع هو 
التخلص من التنميط ومن التكرار والاستنساخ. وأشد 
حالات التكرار والاستنساخ هو ماکان خاضعا لمبد! 
الضرورة. والحرية مقابلة للضرورة. فلا يكون تخلص 
من التنميط إلا بالتخلص من الضرورة؛ أي لا يكون 
إبداع إلا بالحرية. غير أن الحرية لا تعني الانفلات 
من كل قاعدة فنية أو أخلاقية» وإنما القبول الواعي 
بالقواعد والالتزام التلقاق بها. فالإبداع الموسيقى على 
سبيل المثالء أدى إلى ظهور عشرات الآلاف من الألحان 
(قيل أن فريد الأطرش قد أبدع لوحده آلف لحن)ء 
ولكن للموسيقى قواعدها الرياضية والفنية وسلمها 
ودرجاتها ومقاماتها. وبالتالي يحتاج الإبداع نفسه إلى 
العقل الرياضي احیانا» وهو عقل شديد الصرامة» 
ولكن لا ننسى أن الأعداد لا نهاية لهاء وأن المتواليات لا 
نهاية لهاء فتتضمن الضرورة حرية اختيار لا حصر له. 
ولا يتحكم في ذلك إلا الذوق. ففي الحرية ضرورة وفي 
الضرورة حرية. والخالق عز وجل سم نفسه البديع» 
ولكن إبداعه للكون تم بمقادير وبموازين الحق» وهو 
يخلق ويبدع إلى ما لا نهاية وفق سنن كونية ثابتة» 
فهو الخلاق العليم ويخلق بالحقء ومن معانيه 
الحساب العدل والرحمة. فكلما ازداد العلم توسع 
هامش الإبداع وعلم الله لا يحد؛ فإبداعه إذن لا يحد. 


ولكن من أين نآ بالحرية وبالخيال الخلاق 
وبالذوق الرفيع» لنشكل العالم تشكيلا بديعا مستجيبا 
لمقتضيات القواعد الأخلاقية وضوابط الشريعة, 
ومحققا في الآن نفسه ومستجيبا لاحتياجات الإنسان بما 
يكرس وظيفته الاستخلافية الإعمارية للأرض؟ الروح في 
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نظرنا هي أكبر نبع للحرية وأكبر ورشة لإعداد الذوق 
الرفيع. والتربية الإيمانية هي التي تلائم بين الصور 
المتعالية والحية في الآن نفسه للروح وبين مقتضيات 
السلوك الرشید. تهذيب النفس هو رسم لحدود 
الاختيارء لا باتجاه الإكراه بل باتجاه الارتقاء بنوعية 
الاختیارات وسمو الغایات وأساليب التحقیق. الروح 
والایمان - بما هو اعتقاد توحيدي یصدقه العمل- 
والوجدان والعقل وملكة الحکم الخلقي والقيمي 
كلها تتضافر من أجل جعل علاقة الانسان بالکون 
وبالوجود علاقة بنائية استخلافية بحق. 


وما اختلال التوازن في بنائية الحضارة الغربيية 
المعاصرقء إلا لاعتلال الروح فيها وافتقادها لمنظومة 
الغايات السامية والقيم الرفيعة (مع ضرورة التنسيب). 


ونقترح فيما يلي نموذجا أوليا لتراتب المجالات التربوية 
وتضافرها من أجل تحقيق الوظيفة البنائية الاستخلافية 
للانسان من الناحية الوظيفية» لا من الناحية التعاقبية 
الزمنية» حتى وان كان التعاقب الوظيفي يتطابق أحيانا مع 
التدرج الوظيفي» كما هو الحال في المراحل الأخيرة: 


مستوى الضرورة (النظام والتقعید): التربية 
العقلية والتربية القيمية (وهنا تحضر الشريعة وما 
بينها وبين الحكمة من الاتصال). 





مستوى الإبداع: التربية الإبداعية؛ وفيه مزج 
بين المستويين السابقين: الحرية والضرورةء الصدفة 
(الحدس المفاجئ) والحتمية (النتيجة المنطقية 
للتفکیر)» الروح والعقلء الخيال والتفکیر» الشرع من 
داخل (الالتزام الذاق والاختیار الحر والواعي بالقواعد 
العقلية والأخلاقية) والشرع من خارج (منظومة القيم 
والشرائع السائدة). فليس الابداع فعلا فوضويا أو 
إفساديا بتعلة مخالفة السائد. 


مستوى الإعداد النفسى والبدفئى: التربية 
الوجدانية والتربيية النفس-اجتماعية والتريية الجمالينة 
والتربية الصحية والبدنية. 


مستوى التفعيل: التربية الإيمانية: فليس 
الإيمان بالتمني ولا بالتحلي» ولكن ما وقر في القلب 
وصدقه العمل . 


مستوی التحقيق: التربية المهنية والتربية البيئية 
والتربية المدنية والحضارية. 


مستوى الاستخلاف والعمل بالتسخير: انصهار 
كل المستويات السابقة وتفاعلها مع بعضها البعض 
(انظر الشكل التالي). 


0 لا نورده كحديث لان كثيرين ضعفوهء ولكن لانه قول مطابق لروح القرآن الكريم 
الذي يصل بين العلم والعمل. 


دوا 
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0 التكامل بين المجالات التربوية من منظور تربية الأصالة المبدعة 


الضرورة: 
التربية العقلية والعربية القيمية 


الإعداد النفسي والبدني للفعل: 
التربية الوجدانية والتربية النفس-اجتماعية والتربية الصحية والبدنية والتربية البيئية 
التفعیل المسدد: 


الترية الايمانية 


التحقية - 


یی 


التربية المهنية والتربية المدنية والحضارية 





الشمرة: الاستخلاف والعمل بالتسخير 
التربية الاستخلافية 





تعليق: بدأ حضور الانسان في العالم بتكوينه المادي (من طين ومن صلصال من حما مسنون ثم من 
ماء مهین) ثم سوي (وهب القدرة على المشي المستقیم ونکوّن لديه عضو التفکیر» وهو الدماغ وكل الجهاز 
العصي ومختلف الملکات النفس-جسدية کالادراك الحسي بآنواعه وغیره)» ثم نفخ الله فيه من روحه (آصبح کاتنا 
0 روحيا وثقافيا إلى جانب كونه جسديا). قال تعالى: لِك عَالِم الْعَيْبٍ وَالشَّهَادَةِ الْعَزِيرُ الرَحيمُء الذي 
خسن کل ٿيء له یدق الإنتان من طِِنٍ» ثم جَعَلَ تشه من شلاه من مّاء مهن ثم سوه تقح 

فيه من ژوحه وَجَعَل لَكْمْ السَمْعَ وَالأَيَضَارَ وَالأَقَيَّدَةَ قلیلا ما تَشْكُرُونَ1 (السجدة: 9-1). 


دوات 
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التكامل بين المجالات التربوية من منظور تربية الأصالة المبدعة 


إن نفخة الروح الإلهي (بما فيها من تكون الملكة 
الجمالية لدى الانسان) هي التي جعلته قادرا على 
تعلم الأسماء كلها (تكون الوظيفة الرمزية واللغویة)» 
وبها أصبح بمقدوره استعمار الأرض والاضطلاع 
بوظيفة الاستخلاف بالانتفاع من كل ما سخره الله 
عر وجل له والتحکم فيه مفهومیا (بالعقل العلمي 
والتقنی) ومادیا. وهذا التمشي الاستخلاق هو الذي 
يجب احترامه في التربية؛ أي اتباع المراحل التالبة: 


الاعتناء بالصحة البدنية والنفسية 
(الوجدانية) للولد مع بداية تحسيسه بقيمة 
النظافة وتدريبه عليها (المرحلة الطينية 
والفاقة الحيوية أو مرحلة الحضانة الجسمبة 
والوجدانية). 


تعليمه لغويا والشروع في تربيته عقليا وقيميا 
(التسوية ونفخة الروح وظهور الإدراك 
الحسی والعقلی: الحياة والوعى والقدرة 
الرمزية التواصلية). ۱ 


الشروع في تربيته إيمانيا (مع سن التمييز") 
والشروع في تنمية ذوقه جماليا وتحريره 
إبداعيا (تربية الأفئدة المختلفة أي الملكات 
الجمالية والإبداعية وغيرها). 


إعداده لخوض معترك الحياة نفس-اجتماعيا 
ومهنيا وتوعيته بيئيا. 


إضفاء معنى سام على كل أعماله بتربيته 
روحيا. 


مرحلة الشكر لقوله تعال: تإقليلا ما 
تشكرون4 (الأعراف: )۰ والشكر معناه 
الاعتراف للمنعم والإقرار للربوبيةء وينقسم 
إلى شكر باللسان» وهو اعترافه بالنعمة 
بنعت الاستكانة» وشكر بالبدن والأركان» وهو 
اتصاف بالوفاق والخدمة» وشكر بالقلب» 
وهو اعتكاف على بساط الشهود بإدامة 
حفظ الحرمة". 


۲ إن البزبية على الايمان تبدأ منذ الطفولة الاو ي الاسرة بشكل عفوي وضمئ» 
ولكن الحديث هنا عن التربية في الوسط المدرسي بشكل منظم. مثل تعليم الشهادتين 
وقواعد الاسلام وأكان الإيمان وصلة الإيمان بالعمل...إلخ. 

۷ الحفئ» عبد المنعم» معجم مصطلحات الصوفية» دار المسرة» بروت» ط.۲ 
۸ ص. ۱۶۱ 


اننا نوصي لضمان الثر ابط 

والتفاعل والتحامل بين 

المجالات التربورية اعتماد 
استراتيجية مؤسسية تربوية 


وتعلمية من نفس جنس هذه 
العلاقة التفاعلية 


من مجمل هذا التكوين» يشرع المتعلم المتخرج 
في ممارسة وظيفته الاستخلافية بشكل متكامل أَوّل. 


بعد ذلك ينخرط المتخرج في تمشی تجويد آدائه 
لتلك الوظيفة بمزيد تنمية تكوينه الروحي والجمالي 
والابداعي والوجدانن والعقلي والقيمي والمهني بشكل 
يتواصل مدى الحياة في تناسق تام مع المهام 
النشوئية التي يتحملها. فهنالك من يركز أكثر على 
الإبداع الفنيء وهناك من يهتم أكثر بالترق العقلي 
وهناك من يعمق أكثر تجربته الروحية أو الجمالية 
أو من يفرغ جزءا من وقته للقضايا الاجتماعية...إلخ. 


مع ملاحظة أن كل مرحلة جديدة لا تلغى المرحلة 
السابقة» بل تدمجها فيها بشكل مختلف بحسب 
متطلبات تلك المرحلة الجديدة وتزيدها تعميقا وتطويرا 
في مسار لولي متصاعد. فحضور البعد الوجداني في 
تربية الشباب لا يغيب ولكن لن يعود له نفس نوع 
الحضور في مرحلة الطفولة الأولى أو الثانية. والتربيية 
العقلية التى يشرع فيها مبكرا لا تتوقف مدى الحياة 
(طلب العلم من المهد إلى اللحد)» ولكن ترتقي صعدا 
نحو مستويات أعلى فأعلی» وهكذا الأمر بخصوص بقية 
المجالات التربوية باتجاه حضور أقوى لإرادة الفهم 
والنجاعة والجمالية والمشاعر الإنسانية والروحانية. 


هذا من جهة المتعلم والمراحل التي يقطعها في 
التكوين؛ آما من جهة المناخ التربوي ككل ومن جهة 
العلاقات الوظيفية بين مختلف المجالات التربوية» 
فقد سبق أن بينها في الشكل السابق ونزيدها تبيينا 
وتنظيما وضبطا في الشكل التالي: 
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التكامل بين المجالات التربوية من منظور تربية الأصالة المبدعة 


٠‏ التربية الايمائهه-- سس 


ی 


,رن ريية الصحية والجسمية ولبيزي: 
Ds."‏ الدربية الوجدانية تي 





شکل۲: الترابط الا 





تواق الوظيفي بين المجالات التربوية 


يبين الشكل السابق الترابط الاحتواقِ الوظيفي للمجالات التربوية المقترحة ضمن منظور الأصالة المبدعة بداية من 


التربية الروحية وانتهاء بالتربيات الحضارية والمدنية والمهنية. 


تتنزل كل هذه المجالات التربوبة ضمن الوظيفة 
الاستخلافية للإنسان. ولذلك كانت دائرتها هي الأوسع 
والأشمل. وبما آن البداية التأسيسية للجنس السشري 
كانت بنفخة الروح الالهی» وبما أن الروح هى البداية 
وهي الغاية» فقد جاءت دائرتها لتعبر عن أوسع 
المجالات التربوية. فكل نشاط تربوي يجب آن يضع 
نصب عينيه المبدأ والغاية الروحيين له. أما الجمالية, 
فهي المعبر الذوق الاول والاوسع عن الروحانية. 
والجمالية الروحية هي ارق انواع الجمالیات والجمال 
المطلق هو لله عرٌ وجل. فأي نشاط تربوي یخلو من 
جمالية ما تصبو ‏ النهاية إلى الروحانبة» فهو نشاط 
باس ويائس. والجمالیة تحضر فیما هو عقلي وق ما 
هو عاطفي وفي ما هو حسي وفي کل مناحي النشاط 
الانسانی. آما القيم» فهی القوامة على کل ما دونها. 
وال ول لاش انها بعك مر شکارم الاق 
وكل نشاط تربوي يستبطن بالضرورة قيمة أو مجموعة 
من القيم. والمطلوب هو أن تكون تلك القيم ذات 


خلفية جمالية وروحية سامية. أما الإيمان» فهو قيمة 
إجرائية تربط بين ما هو روحي وقيمي من جهة. 
وبين ما هو وجداني وحسي وسلوي من جهة ثانية. 
الوجدان مثلا يجب أن يخضع خضوعا تلقائيا مستقلا 
للایمان» حتى لا يكون هوى أحدنا (وجدانه) الا تبعا 
لما جاء به الرسول صلى الله عليه وسلم. والإيمان 
يستوجب العبادة والعبادة تستوجب الطهارةء ويما 
ان الطهارة لها مفهوم معنوي روحي ومفهوم مادي» 
فإنها تتخرط بكل يسر ضمن دائرة الإيمان الجامع 
بين الاعتقاد والعمل» ومن هنا تأت التربية الصحية 
والبدنية والبيئية. والبيئة هی المحيط الأوسع لصحة 
الأبدان» بصفة مباشرة وغير مباشرة: وجود الجسم 
الفناء التى أكد عليها الحديث النبوي الشريف) 
وتغذيه من منتوجات البيئة الطبيعية التي يجب أن 
تکون خالية من المواد الضارة والإشعاعات المؤذية 
آو القاتلة. 
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ويمكننا أن نواصل هكذا في شرح التدرج الترابطي 
الاحتوائي الوظيفي للمجالات التربوية بصورة منهجية 
منظمة. ولكن الأمر سيطولء ولذلك نتحول إلى 
طريقة الشرح المقابلة» وهي الطريقة الاستقرائية 
الجزئية. فننطلق على سبيل المثال من مجال التربية 
الإبداعية. إن للابداع شروطا ومكونات وابعادا عقلية 
ووجدانية وجمالية وحسية وقيمية» كما أنه يخضع, في 
إطار مشروع تربوي أصيلء لضوابط شرعية وأخلاقية» 
وهو لا يتم إذا كان الفرد الذي ينشد الإبداع عليلا 
سقيما أو محاصرا فاقدا لحريته»ء وبالتالي لا تتجح 
التربية الإبداعية الا إذا نجحت كل اصناف التربية 
التي تسبقها: العقلية والنفس-اجتماعية والوجدانية 
والصحية والقيمية والجمالية والروحية. ولكن الإبداع 
عندما يتحققء فإنه يعود بالنفع والفائدة على كل 
المجالات التربوية سابقة الذكر. فيمكن لإبداع تقني 
في المعلوماتية على سبيل المثالء أن ييسر مهمة 
البحث العلمي أو أن يضفي جمالية على سلع وآلات 
وأثاث مصنوع» مثل الحصول على عدد لا حصر له 
من الألوان المستحضرة رقمياء مما لا يوجد له شبيه 
في الطبيعة. كما يمكن لإبداع آخر أن يساعد على 
معالجة آمراض مستعصية أو ييسر جانبا من العمليات 
التعليمية» وإلى غير ذلك من أصناف المنافع الق لا 
تدخل تحت حصر. وكذلك الشتأن للتربية المهنية. 
فأن نُخرّج من هذا المشروع آفردا ذوي ملامح مهنية 
متمبزة ۰0۲0۲65510015 فلا بد ان يتم ذلك في مناخ 
روحي-جمالي- قيمي- إيماني- بيثي- وجداني- نفس- 
اجتماعي- فكري- إبداعي متميز. 

خاتمة: 

إن تنزيل هذه المقاربة لتكامل المجالات التربوية 
في النظام التربوي» يصطدم بعقبات مؤسسية 
وبتقالید بيداغوجية مستحكمة منذ عقود» ولذا 
فهی تتطلب توفير مناخات إصلاح تربوي ملائمة» 
أو تجريبها في منظومات تربوية أصيلة خاصة» وهو 
الخيار الذي ذهبت فيه بعض المؤسسات ف العالم 
الإسلامي» والتي يقف وراءها رجال أعمال مثقفون 
لهم وعي بضرورة تطوير التربية وتأصيلها تأصيلا 
إبداعيا ف عالمنا هذاء ولكن ما يدهشنا دائما هو 
التردد المسیطر علی الأاذهان وعدم المضی ال النهاية 
في تنفیذ مثل هذه المشاریع الرائدة بحکم الخضوع 
لحسابات ليست آبدا من جنس العمل التربوي 
الحضاري المبدع. يبقى آملنا مع ذلك دائماء قائما في 
أن ترى هذه المقاربة ومثيلاتها النور في عالمنا العري 


الإسلامي خلال السنوات القادمة. 


المصادر والمراجع 

* القرآن الكريم. 

* المعاجم والموسوعات 
بالعربية: 


د ابن المتفاون لمان العرب. 

٠‏ الجرجاني» عبد القاهرء أسرار البلاغة في علم 
00 : 
الحفق» عند المنعم» معجم مصطلحات 
الصوقية: دار الشس ۵ جيروتء ط ۱۹۷۸/۲ 
الخوليء محمد عليء قاموس التربية 
الانجليزي-العری» ط. ۲» دار العلم للملايين» 

ببروت» ۱۹۸۵ 

الراغب الاصفهان» معجم مفردات آلفاظ 
القرآن بیروت, دار الکتاب العری» سنة 
۲ / ۲ام. ۱ 

زرزور» نوال کریمء معجم آلفاظ القيم 
الآخلاقية وتطورها الدلالى بين لغة الشعر 
الجاهلى ولغة القرآن الکریم نقلا عن: 

الفاري» عبد اللطيف وآيت موحیء محمدء 
معجم علوم التربية» سلسلة علوم التربية١‏ 
معجم النفائس الکس» م۲ م.س.» ص ۱۱۵۵ 

معجم لالاند الفلسفی 

المعجم الوسیطء ج۲ 


بالفرنسية والانجليزية: 
Axis, ۱۲۱۱۱۷۵۲۶ ۱ ۱4‏ 
Dictionnaire encyclopédique, VY‏ 
Encyclopédie Universalis.‏ 
Legendre, Renald, Dictionnaire Actuel‏ 
de UEducation, Larousse, Paris-Montréal,‏ 
AA‏ 
Le Robert, ۲۵۲۵۵ édition, Paris, 1A۹‏ 
The Oxford English Dictionary, Second‏ 
edition, Vol. IV‏ 
Raynal, F., et Rieunier, A., Pédagogie:‏ 
dictionnaire des concepts clés, ESF‏ 
éditeur, ۷‏ 
Webster's Third New International‏ 
Dictionary, USA, 1۸|‏ 
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* التفاسیر وکتب الحدیث 
٠‏ ابن عاشورء الطاهرء» تفسير التحریر والتنویر» 
الدار التونسية للنشرء د.ت. 
البخاري: الصحیح. 
السيوطي: الجامع الصغير. 
مسلمء الصحيحء جا 


* الوثائق الرسمية والتقارير الدولية ونتائج 


آبحاث الموّتمرات الدولية ومنشورات المنظمات * المراجچ العريية (كتب وبحوث) 
العربية والدولية آلان» أحاديث في التربية» تعریب عبد الرزاق 


ملكاوي» فتحي حسنء بحوث المؤتمر التربوي: 
نحو بناء نظرية تربویه إسلامية 00 ج.۲» 
عمان» ربيع أول ۱۶۱۱ه- أيلول(سبتمبر) 1991 
المنظمة العربي ة للتربیة والثقاف 2 والعلومء 
استراتيجية تطوير التربية العربيت» ۱۹۷۹ 
السید شحات آحمد حسن, تعلیم الصنائع, 
الفکر التربوي العري الاسلامی. الأصول 
والمب ادیع» المنظمة العربية للتربية والثقاف ة 
والعلومء تونسء ۸۹۸۷ ص. ۸۷۰- ۸۷۷ 
الصمدي» خالدء القبم الاسلامية ف 
المنظومة التربوبة» دراسة للقيم الاسلامية 
وآلیات تعزیزهاء طاء الرباط: منشورات 
المنظمة الاسلامية للتريية والعل وم والثقافة. 
(۲۰۰۸/۵۱۵۲۹م)» . ص۱۷ 


* کتب التراث (المصادر العربية) 
اتن خلدون: المقدمة» طبعة الشعب؛ د.ت, 
وطبعة الدار التونسية للششرء تونس ۱۹۸۶ 
شم شتفاء اسان ق مقت الفسائل» 
طبعة أي یعرب المروزق» الدار العربية 
للكتاب» ۱۹٩۱‏ وطبعة محمد بن تاويت 
الطنجىء أنقرة, 1909 
امن وقة فصن المقدال هاجن الخكية 
والشريعة من الاتصال (الخانجي) 19٠١‏ 
ابن مسکویه» آبو على اخسل بن محمد»ء 
تهذيب الأخلاق وتطهير الأعراق» ۱۹۰۸ 
الفارابي» أبو نصرء كتاب السياسة المدنية, 
قدّم له وشرحه وبؤبه د. علي ملحم دار 
ومكتبة الهلال» ۱۹۹۲ ۱ 
الفارای» آبو نصء کتاب تحصیل السعادق, 
دار ومکتبة الهلال» ببروت» ۱۹۹۵ 
الفارای» آبو نصرء فصول منتزعة» دار المشرق» 
ببروت» ۱۹۹۳ 
الغزاليء إحياء علوم الدينء ج ۲ دار مصر 
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للطباعة القاهرة. 

الغزالي» إحياء علوم الدین» ج.٠ء‏ بيروت» دا 
الفكرء ۱۹۸۲ 

الفوال» هان العمل مره دار المغارفء 
۶ 
الغزالی» جواهر القرآن» کتاب الأربعين في 
اول الق ۱ 


الحليويء دار المعرفة للنشرء تونسء ۲۰۵ 
- أبو العينين» د. علي خلیل مصطفی, القيم 
الاسلامية والتريية» طاء المدينة المنورة» مكتبة 
إبراهيم الحلی» سنة ۵۱۶۰۸ / ۱۹۸۸م . 
برغسون» هنريء الطاقة الروحيةء مجد للنشر» 
۱۹۹۱ 
جان, بیاجیه» دراسات فق غلم النفس 
التكويني» ترجمة محمد الحبیب بلکوش, نة 
الفنك» الرباطء ۱۹۹۳ 
الجلي‌دي» مصدق» ختم النبوة: إو ية 
موق العف ل الغلفدى الحدنكهء توش ۳۰۲ 
الجمالي» محمد فاضلء نحو تجدید البناء 
التربوي في العالم الإسلاميء الدار التونسية 
الجمالي» محمد فاضل, تربية الانسان الجديدء 
تونس: الدار العريية للکتاب. ۱۹۸۱م. 
الخمال» مخف فاضل؛ آفاق اة الخد 
الدار التونسية للنشرء ۹1۸٠م‏ . 

التریک» فتحی» فلس فة الحياة اليوميةء الد 
المتوشطية للنشرء ببروت-تونس, ۲۰۰۹ 
کانط إمانويلء تأملات في التربية» دار محمد 
علي الحامي للنشرء صفاقس-تونس» ۲۰۰۵ 
كمال الدین سامح العمارة الاسلامية في مصرء 
مكتبة النهضة المصريةء د.ت. 
العبادي أحمدء بنائية القرآن المجيدء مجلة 
حراء» العدد ۲۸ http: //www.hiramagazine.‏ 
COM‏ 
عبد الرحمان» طه» العمل الديني وتجديد 
العقلء المركز الثقاق العربيء ط. ۸۲ ۱۹۹۷ 
عبد الرحمان؛ طهء سؤال الأخلاق» المركز 
الثقاق العری» ط. ۸۱ ۲۰۰۰ 

محمد عثمان الخشتء الروح والتربية الروحية 
ف الفلسفة الغريبة المحاصرق, مجلة المعرفة» 
العدد1 ۱۲ مایوء http: //www.almarefh..--۹‏ 


تربية وتعليم 


التکامل بين المجالات التربوية من منظور تربية الأصالة المبدعة 


\YY=org/news.php?action=show&id 
منشورات المجمع التونسي للعلوم والآداب‎ 
والفتون؛ بحت الحكسة, «مولاتا خلال الذين‎ 
۲۸9 ۲۷ البلخی الرومی» ندوة آقیمت يومى‎ 
ماي ۳۰۰۷ بمناسبة المئوية الثامنة لوفاته» بيت‎ 

الحكمة.ء ۲۰۰۹ 
هوبيرء رونيه»ء الجامع في التربية العامة» ترجمة 


* المصادر والمراجع الأجنبية 
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et 06 ۲6۱۵۷6, in LActeur‏ 6056190۵01 
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Jlidi, ۷۱۰, Pensée 0۲6۵۲۱۷ et 6‏ 
épistémique dans le contexte de‏ 
résolution de problèmes ouverts, in‏ 
'Acteur Pédagogique, numéro double )-0‏ 
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نے إلى طرح الکثیر من القضایا المرتبطة 
فة بالممارسة السينمائية في العالم العري» 
وما يشابهه من البلدان في الآمال والالام» كالتساؤل عن 
دور السينماء والالتزام بقضايا الإنسانء والدفاع عن 
القضايا العادلةا؛ ودور السينماق في التوعية والمشاكسة» 
والمزاوجة بين الكتابة عن السينما وممارستها.. فالرجل 
يرفض الانتماءء وینتصر للمواطن الكوني الذي يحمل 
القيم العليا للفن أينما حل وارتحل. فهو ابن العراق 
مولداء وفلسطيني الانتماء قضية» وسوري النزوع 
عشقا» والفاق الجنسية قکرا واسغطانا. ولا تضیره 
التتقل بسلاسة بين التقافات والأمصار الق شحذت 
تجربته الانسانية وعمقت |حساسه بالانتماء والغربة في 
أن ولضیم مها انمکسن‌عل سشاه وكمارا تف ` 


- كان فيلمه الروائي» الطويل والوحيدء «اليازرلي» 
[151/6] طليعيا في موضوعه وطريقة إخراجه وتوضيبه 
وجرآته» فقد اختار منذ 
البداية فتح العلاقة بين 
السینما والأدب من خلال 
اشتغاله السیناریسی 
المتمبز علی قصة «علی 
الأكياس» للکاتب السوري 
حنامينة» وهو الأمر الذي 
في الطرح والتصوير. هكذا 
سينشغلء دونما العودة إلى 
معاودة التجربتة» بالفيلم 
الوئاتقي کي يتخذ له من 
فلسطين تيمة وقضية» فضلا عن ممارسة التوضيب 
- عالمه الابداعي الأثير - مع مخرجين آخرين كعمر 
أميرالاي وقاسم حول ونبيل المالح ومحمد ملص... 


- تصدر كتاباته في السينما عن ذَاتِ حبرت الممارسة 
ووضعتها على محك النظرية» بل صارت تساهم في 
التنظير للفعل السينماني بشكل متواتر» سيما وانه من 
قلائل السينمائيين العرب الذين يكتبون عن السينما بروح 
تأملية تستند على رؤية مشبعة بثقافة التعدد والاختلاف» 
وتجعل المخرج يتجاوز إجادته الحرفية لتقنيات السينما... 


-١‏ كرس قيس الزبيدي جزءا كبيرا من عمله للقضية الفلسطينية» فقد أنجز عدة آفلام 
تخدمها وتعرف بهاء ومنها: «بعيداً عن الوطن» [1919]» و»فلسطين سجل شعب» 
[۷۸ و»واهب الحرية» [19۷۹]....» وقد منحه الرئيس الفلسطينى محمود عباس 
«مواطنة الشرف الفلسطينية»» وذلك تقديراً لإسهاماته ومشاركته المتميزة في تأسیس 
السينما الفلسطينية» وتثميناً لجهوده في الحفاظ على ترائها وتاريخها وصيانة أرشيفها... 


قيس الزبيدي من 
السينمائيين العرب القلاتل 
الذين يكتبون عن السينما 
بروح تأملية تستند على 
رؤية مشبعة بثقافة التعدد 
والاختلاف 


<< سح 


إنه مبدع تتطبق عليه صفة المؤلف بالنظر إلى 
تكامل منجزه وصلابة تکوینه... 


كان لزاما أن نقوم بهذه المقدمة قبل الخوض فى 
الحديث عن كتاب قيس الزبيدي «في الثقافة السينمائية: 
مونوغرافیات» الذي ينم عن اطلاع موسوعي بما 
يُكْتَبْ عن السينماء وما يروج حولها من خطابات 
منذ الوهلة الأولى أنه مجرد تجميع لقراءات متفرقة 
لبعض الكتب الدولية والعربية الصادرة هنا وهناكء 
أو آنها حديث مجتر عن قضايا سينمائية مكرورة» 
ولكن ما أن يبدأ بالقراءة حتى يغوص في ثنايا الكتاب 
المتشعبة» الجامعة بين إستيتيقا السينما وتاريخها 
والنظريات المرتبطة بها أو ببعض تقنياتها کالمونتاج 


على مدار اثني عشر فصلاء ربا بشكل فكري 
دقیق» يستعرض الكتاب 
جملة من التيارات والأعلام 
وانکشب التي لا يمكن لكل 
سینماني ومهتم بالسينماء 
الاستغناء عنهاء كالاطلاع 
على «العصر الذزهمى 
للعلوم العربية» الذي 
يعرج فيه مارك سمیث" 
على «علم البصريات 
العربية»» باعتباره المنجز 
الذي جعل ابن الهيثم أول 
مدشن لاختبار البصري 
العلمى بمعناه التجریی» وهو المُوَلَّفْ الذي افتتح 
به الکاتب كتابه» وق ذلك آکثر من دلالة» وصولا إلى 
الق التكير العوسومر تساه الاقام الوثائقية: 
دليل عملي للتخطيط والتصوير والمونتاج»ء وبهذا 
كدون التاتووافهداء سواء وعاه ضاحي الک ات 
أم جاء بمحض الصدفة؛ إذ من المعلوم أن قيس 
الزييدي حاصل على دبلوم قي التصوير بعد المونتاج 


۲- قيس الزبيدي؛ في الثقافة السينمائية: مونوغرافیات؛ وزارة الثقافة؛ الهيئة العامة 
لقصور الثقافة؛ سلسلة «آفاق السينما»؛ العدد ۷۵؛ الطبعة الأولى؛ القاهرة ٩۲۰۱۳‏ 
ونشر كتابا مشابها تحت عنوان»مونوغرافيات: في تاريخ ونظرية صورة الفیلم» ضمن 
سلسلة «الفن السابع» الصادرة عن منشورات وزارة الثقافة السورية؛ المؤسسة العامة 
للسينما؛ سلسلة الفن السابع؛ عدد: ۱۷۷: دمشق 7١٠١‏ 

۳- صادر عن الأمانة العامة لعاصمة الثقافة العربية بالتعاون مع معهد العالم العري 
بباریس؛ دمشق ۲۰۰۸ 

ع- تأليف باري هامب؛ ترجمة: ناصر ونوس؛ مشروع «کلمة» للترجمة؛ الکتاب السینماني 
الثالث؛ آبو ظي ۲۰۱ 
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من معهد الفيلم العالي في بابلسبرغ بألمانياء وهو 
شغوف بالفيلم الوثاتقي كتابة وإخراجا وتنظيرا. 


إذا ما انفتحنا - مثلا - على أحد فصول الكتاب» 
ولنأخذ على سبيل المثال لا الحصرء الفصل الثامنء 
فإنه يتناول في البدء معالجة 
قضية الانطلاق من الفكرة 
الفيلمية إلى السيناريو 
استنادا على قراءته لهعم 
الأفكار المرجعية لكتاب 
«قواعد وتقنية الكتابة 
السينمائية» لصاحبه كورت 
هاننو کولت‌برود» مَقَرّنًا 
القارئ العري مما تزخر به 
الخزانة الألمانية من كتابات 
في هذا المجال؛ ويليه 
حديث عن «أرسطو ٤‏ هوليوود»'» والذي ترتكز صناعة 
الأفلام والمسلسلات التلفزيونية على أهم القواعد 
الق ضطها هنذا الفبلثيوف العاتر للعخصضاتء 
والمُوسّسٍ لها في «المأساة اليونانية» كالشفقة والخوف 
والتطهير التي تسهم في بناء الحكاية» أي ربط الأقعال 
والتحداث فما ها و ف التؤلف طركة نما سا 
ف دراسات أخرى حول كتاب «الشعر» (۳۵06۱:0۱6) 
لأرسطوء ككتاب «درامية الفيلم» للباحث الألماني 
بيتر رابين. ويطرح هذا الفصل مسألة «الذهاب إلى 
السيناريو» من خلال ما تناوله كتاب «الذهاب إلى 
السينما» (۲۰۰) لصاحبه سيد فيلدء المعروف بتأطيره 
لورشات الكتابة السيناريستية في العَالّمء وخبرته 
الجسورة في المعرفة بالفن السابع» وهو الكتاب الذي 
کل عضارة تجربة تجاوزت أربعة عقود من الزمان» 
حاول صاحبها أن يجيب طیلتها عن سوال: ما البنیة؟ 
فارتأى أن البناء يستدعي الترکیب من جهة, والعلاقة 
بين الأجزاء والکل من جهة آخری. 


يناقش الجن الرابع من هذا الفصل الواقعية 
السحرية فى السینما برض تسلیط الضوء علی ا شاط 
الکاتب غابرییل غارسبا مارکبز الوثبق بالسینما» وهو 
الذي تحولت بعض رواياته ک «الحب ٤‏ زمن الکولیرا» 
و»حكاية موت معلن» لأفلام سينمائية كما الف كتابا 


مهما حول المخرج التشيلي الفلسطيني ميغيل ليتين 
بالإضافة إلى تأليفه لعدة سيناريوهات وتأطيره لورشات 


تهم تطوير الحكاية بمدرسة «سان أنطونيو دي لوس 


0- الصادر بهيرشينغ؛ ألمانيا؛ ۱۹۸۳ 
1- من تأليف الفنلندي أري هیلتونین. 


يستعرض الكتاب جملة من 
التبارات والأعلام والکتب 
التي لا يمكن لكل سينماتي 
ومهتم بالشيتها: لاخ اد 
عنها 


جڪ جڪ 


بانيوس» الدولية للسينما والتلفزيون بالمكسيك 
لدعمها ماديا. وقد أسفرت هذه التجربة عن تزويد 
القارئ بخلاصة ما توصل إليه من خلاصات ونتائج 
أوردها فى كتابه «كيف تک حكاية؟»"» خاصة وأن 
العمل داخل الورشة يدعم ديناميكية الفريق المُطَبَّمَة 
على العمل الفنيء كما يرى 
بأن السينما الروائية تظل 
خاضعة فى جوهرها للأدب. 
ویتناول هذا الفصل 
الدور الذي لعبه برتولت 
رشق السيتماء خاضة 
وأن تنظيراته الإستيتيقية 
في المسرح وأعماله وكذا 
مواقفه الساسية قد اقرف 
بشكل جلي في دواليب 
هولیود» فمن المعروف أنه 
أفرد بعض مقالاته للفن السابع متنبئا بأنه سيصبح 
فنا عظيماء كما أنه اهتم بأعمال إيزنشتاين وشارلي 
شابلن» معتبرا أن الأذاء الایماق له كبير الأفضال على 
السيتها الضات 3 ۱ 


یتابع الکاتب حفره ق آلیات اشتغال السینما 
ن طرح بعض المسائل حول بنية اللغة السينمائية 
الق انفتح علیها السیمیولوجیون والبنیوی ون 
والسیمیوطیقیون.. فقد اهتم بدلالاتها ثلة من 
المخرجین المنظرین كالإيطالي بیبر باولو پازوليني الذي 
اشتهر بكتبه «کتابات مقرصنة» (۲:۵1۲۵۶م (crits‏ 
و»التجربة الابتداعية» (LExpérience hérétique)‏ 
و»كتابات حول السينما» (fcrits sur le cinéma)‏ 
وبعض الأعمال التطبيقية لكريستيان ميتز والهولندي 
جون ماري بيرتس الذي نشر مقالة مهمة حول «بنية 
اللغة السينمائية» کس ھا لرصد الفوارق بين اللغة 
المنطوقة وتلك المصورة التى تأخذ منطقهاء وتتشكل 
جاذبیتها عبر فن المونتاج الذي ساهمت مجهودات 
كل من المخرج الأمريكي غريفيت والطليعيين الروس 
فق تطویره» ي يستقيم التعبیر السيتمان وینال دقته. 


ينفتح هذا الفصل آیضاء على كيفية تشکل 
الخطاب السينمائي الذي يربطه يوري لوتمان في خاتمة 
کتابه «مقدمة فى السيميولوجيا» بفهم اللغة السينمائية 
كمدخل لإدراك الوظيفة الفنية والإيديولوجية للسينماء 


۷- ترجمة صالح علماني؛ سلسلة الفن السابع؛ منشورات وزارة الثقافة السورية؛ 
المؤسسة العامة للسينما؛ دمشق ۱۹۹۸ 
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فَنّْ القرن العشرين الأكثر جماهيرية بالرغم من 
صعوبة فك شفرات التعقيدات الرمزية والعلاماتية 
الق لم تعد متاحة لغالبية الناس. فالفيلم بنية 
مختلفة المستویات» مما یجعل آمر تأويله متباینا 
حسب المستوی الثقافي للجمه ور سيما وآن بناء 
لخة التجرید استنادا على 
علامات بصرية» يتطلب 
الدخول في نوع من الصراع 
مع الجوهر العميق لهذه 
العلامات حسب لوتمان . 
ربطا بما سبق» يقترح 
هذا الفصل تقديما لكتاب 
«المونتاج السینمای» 
لصاحبه آلبیر جونسون؛ 
الموضب وأستاذ المونتاج» 
وهو باکورة محاورة آجرتها 
معه مساعدته صوفي برونیه 
حول علاقة التصویر بالمونتاج» وتوالی اللقطات» 
والحذف والاضمار على مستوی الأزمنةء ومدی 
الاختلاف الحاصل بين تصویر الفیلم الرواي ونظيره 
الوثاتقي» وعلاقة الصوت بالصورة, وذلك من وجهة 
نظر تطغی علیها الممارسة بدل النظرية؛ لأن فن 
المونتاج یضبط الحكاية الفيلمية عن طريق ضبط 
الإيقاع والترقيم والایجاز. وللتأکید على ما جاء في 
هذا الجن من أفكارء يقترح قيس الزييدي مساءلة 
قوانين المونتاج ذاتهاء مستدلا ببعض الآراء لكل من 
فريتز لانغ وأندري تاركوفسي الذي يؤكد على أن 
الإبداع يبدأ من اللحظة التي يستطيع فيها السينماي 
الانزياح عن القوانين المتعارف عليها بعد هضمها 
والتمكن منهاء ومن تم مخالفتها. 


2 


ويختتم المُوَلّف هذا الفصل من كتابه بالحديث 
عن هموم جميلة طرحها الموضب والمخرج السوري 
مروان عكاوي فى كتابه «همومي الجميلة: نظرة 
أخرى على المونتاج»"» وذلك بعد أن عاش مدة 
غير قليلة بالیونان» ويعد المُوَلّف أول من اشتغل 
بالمونتاج بسورياء ويتناول في كتابه آهم المراحل التي 
يقطعها الفیلم كي يصل إلى قاعات السينماء ومسألة 
القطع والوصلء وأنواع المونتاج وقواعده» والأجهزة 
التي نَيَسْرْ القيام به» منفتحا على تقنيات المونتاج 


۸- قيس الزبيدي؛ في الثقافة السينمائية: مونوغرافيات؛ ص: 178 
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الفن عموماء والسينما 
خصوصاء لا ينبني جوهرهما في 
وانما على الخلق والإبداع 
المفشهم في الرقي 
بالإنسان 
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الرقمي» وما يتصل به من تقليص وإزالة الفوارق 
بينه وبين الصوت والمؤثرات المرتبطة به. 


بعد أن اطلع المبدع المتعدد قيس الزبيدي» 
ذات لقاءات راسخة» على ما ورد في كتانى «السينما 
المضريية: رهانات الحداف ة 
ووعی الذات»» وخاصة ما 
جاء فيه بصدد الموتتاج 
اشفا الصرفتهم 
حدثني بلغة العاشق لفن 
المونتاج» المطلع على 
تاریخه. والعارف بنظریاته» 
والمتقن لفنیاته» والباحت 
عن جمالیاته المضافتة.. 
فاقترح علي انجاز کتاب 
حول المونتاج في السینما 
العربيةء وهي الفكرة 
الق بتردد صداها ف كيان إل اليومء لأن الكتابة 
حول المونتاج لا تناح لغير العارفين بدقائق هذا 
التخصص: والممارسين له كتقنيات. إنه الفن الذي 
يعطي للفيلم جوهره. ومن هناء يمكن القول إن 
قيس الزبيدي من رواد البحث في جماليات المونتاج 
في الساحة السينمائية العربية» ممارسة وبحثا وتنظيراء 
ففيلمه الرواني «اليازرلي» ینتصر لجمالية الصورة 
المبنية على التوليف الموازي والذهني للمَشَاهِد 
واللقطات» تماماء كما كان يفعل إيزنشتاين في أفلامه. 


وفي الأخيرء نشير إلى أننا قصدنا الانفتاح على 
هذا الفصل التمثيلي لإبراز الحس الموسوعي للمُوّلّف 
قيس الزبيدي» وهو انفتاح لا يفرط في الدقة الق 
يتطلبها الحديث عن بعض تفاصيل الممارسة والتنظير 
السينمائيين» ويدل على قدرة صاحبه على الانفتاح 
على مستجدات السينما وارتباطاتها بكل العلوم 
والفنون والآداب» وما أحوجنا في الساحة العربية لمثل 
هذه المؤلفات التي تفتح أعين المهنيين والمهتمين 
على النقاشات المرتبطة بالسينما التى متى افتقد 
مُمَاسُهًا للخلفية النظرية والرؤية المُؤَطُّرَةَ لعملهء 
يتحول إلى مجرد حرق يتقن المهنة التي يتخصص 
فيها فقط. فالفن عموماء والسينما خصوصاء لا 
ينبني جوهرهما على التسلية فقطء وإنما على الخلق 
والإبداع المُسْهم في الرق بالإنسانء والمُوَشَّر على 
شرطه الوجودي الذي لا يستقيم إلا بفعل إبراز القوى 
المتناقضة ق بلورة كيانه الخلاق. 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 
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یمکن للقاری آن يعرف عل تفاصیل 
آوف عن کل هذه الاصدارات وغیرها من 
اصدارات المؤسسة» بالاضافة إلى التعرف 
على مراکز البیع والمکتبات الق تبیع 


جمبع اصدارات الموّسسة عبر ربوع 
الوطن العربي عبر الولوج لموقع مؤسسة 
«مومنون بلا حدود للدراسات والابحاث» 
الخاص بالکتب على الرابط الرسمي التالي: 

book.mominoun.com 














إصدارات 


مدخل إلى فلسفة الدين 





المركز الثقافي العراي 


«مؤمنون بلا حدود للدراسات 

والأبحاث» وعن «المركز الثقاق 
العري» بلبنان والمغرب» كتاب يحمل عنوان نكل 
إل فلسغة الدين» لكاتب المصري محمد عثمان 
الخشت. 


یسعی هذا الکتاب إلى تعریف القاری العريء 
ولا سيما طلاب الفلسفةء بفلسفة الدین مجالاً معرفباً 
مستقلاً ومتميزاًء وعلاقته بالعل وم الأخرىء وایقافه 
على طائفة من الموضوعات التي يتناولها فلاسفة 
الدين: مثل: ماهية الدينء والعلاقة بين الدين 
والفلسفة, والألوهية» والوحى والنبوق, والمعجزات» 
وماهية العبادات ووظيفتهاء ومشكلة الشر والحياة 
التخرةء ومنطق تطور الدین» وذلك بهدف اعادة 
التفكير العقلاني الحرّ في الدين من حبث هو دين, 
وتكوين معرفة علمية ببنية وتكوين التفكير الديني. 
ویعدٌ هذا أحد العوامل الرئيسة للخروج من دائرة 
الفهم المغلوط للدین» الذي نعاني في عصرناء والذي 
نتج عن سيطرة عقول مغلقة على الساحة الفكرية 
طوال القرون السابقة. 


وي تقديمه لهذا الکتاب» يقول الباحث 
المصري محمد عثمان الخشت: «نأمل أن يكون 
الکتاب حلقة مهمة للانتقال من التقليد إلى 
الاجتهادء ومن الاتباع إلى الاستقلال» ومن منهج 
حفظ المتون إلى منهج نقد القکار» ومن التفكير 
الأسطوري في طبيعة العلاقة مع المطلق إلى تكوين 
رؤية علمية للكون والحياة» وذلك من خلال اتباع 
منهجية علمية صارمة» تقتفي معالم المنهج 
العقلان» والنقديء والمقارن». 


دوات 
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محمد عثمان الخشت. مفکر وکاتب مصري» 
آستاذ فلسفة الأديان والمذاهب الحديثة والمعاصرة 
بكلية الاداب- جامعة القاهرة. يشغل حاليا منصب 
المستشار الثقاق لدی المملکة العربية السعودية. 
یجمع بين التعمق في التراث الاسلامي والفکر الغري» 
تتميز مولفاته بالجمع بين المنهج العقلي والخلفية 
الإيمانية» له کتابات مرجعية في اصول الدین 
والمذاهب الحديثة والمعاصرة» وعلم السياسةء 
خاصة عن المجتمع المدن ودوره والدولة العالمية 
والدولة القومية. 


إشكالية التراث والحداثة في الفكر العربي المعاصر 


محمد حسين الرفاعي 


إشكالية التراث والحداثة 
في الفكر العربي المعاصر 





ماذا إشكالية التراث والحداثة داخل النتاج 
الفكري العري في بلداننا؟ 
۱ ۰ 
وما هي الاشکال التي يأخذها النتاج الفكري العربي 
في إشكالية التراث والحداثة؟ ولماذا الإشكالية في مفاهیم 


السوسيولوجيا؟ 


عن هذه الأسئلة» بحاول الباحث العراق محمد 
حسين الرفاعي تقديم إجابات في كتابه المعنون ب 
«إشكالية التراث والحداثة ف الفكر العرن المعاصر», 
الصادر حديثا ضمن منشورات مؤسسة «مؤمنون بلا 
حدود للدراسات والأبحاث», وعن «المركز الثقافي 
العري» بلبنان والمغرب. 


وق تقديمه لهذا الكتاب» يقول الباحث محمد 
حسين الرفاعي: «تقع الممارسات العلمية» کل 
الممارسات العلمية» في بلداننا داخل إشكالية التراث - 
الحداثة» وبدلاً من أن تكون الممارسة علمبة» قائمة على 
المؤسسة العلمية» تصبح ممارسة تؤكدء أو تدحضء 





أو تنتقد» أو تنوافق مع الأفكار العلمية الأساسية التي 
أتتجها الغرب» وتدور التساقلات» على الدوام» عن 
«المفاهيم الشرقبة»» و»المفاهيم الغربية»:, و»العلم 
الشرق» و»العلم الغری». و»التراث العری» و»الحداثة 
الغربیة»» وصلاحبة استعارة الأّقکار العلمبة من الغرب» 
وعدم صلاحية الاستعارة... الخ». 


ویضیف أن طريق هذه المواجهات» تعيب وْغیّب 
الممارسة العلمیة» من حيث كونها ممارسة علمیة» بعد 
أن تكون قد ارتدت رداء (الأيديولوجي - في - المعرق) 
الذي تتنکر» فيهء ومن خلاله؛ ومع هذا الغیاب» يطرح 
الباحث على نفسه التساؤل الآق: لماذاء منذ قرنين من 
الزمن» تقع الممارسات العلمية داخل إشكالية التراث 
والحداثة» بدلاً من ممارسة عملية الانتاج المعرق في 
عالم العلم؟ 


ویخلص الباحث الراق إلى أننا أمام إشكالية معقدةء 
إنها «إشكالية مهمة» بل الإشكالية الأهمء التى شغلت 
وتشغل الفكر العري منذ قرنين من الزمن» وبعبارة 
أكثر دقة» إننا أمام إشكالية معقدة جداء وبعبارة أشد 
صرامة» إنها الإشكالية الأهم في الفكر العري المعاصر». 


هذه الإشكالية المهمة والمعقدة تخضع هناء لأول 
مرقء في الكتابة باللغة العربية للفحص الابستيمولوجي, 
و(التعقيد) فيها يتطلب ألا نوحي بالبساطة» أو أن نناقش 
فيها بسطحية» حين يكون الأمر بذاته معقداً؛ فالكتب 
التي وعت ضرورة الوعي الابستيمولوجي للإشكالية» بقيت 
كلهاء من دون استثناء» دعوات إلى ممارسة إبستيمولوجية 
حول إشكالية التراث - الحداثةء ولم تبلغ بعد» مستوى 
الممارسة الإيستيمولوجية بالفعل» مستوى تقديم وعي 
بالإشكالية ينفتح على حقل الإيستيمولوجيا. 


ومحمد حسين الرفاعی» باحث عراق ف 
السوسیولوجیا والابستیمولوجیا. المعهد العالي 
للدکت وراه- الجامعة اللبنانية» وه و مدير تحریر مجلة 
«قضايا إسلامية معاصرة»» ومستشار علمي وفكري في 
فسات فلس لته ` 
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نظرية التقريب بين الأديان: رؤية إسلامية نحو فهم 
أفضل للآخر 


نظرية التقريب بين الأديان 


رؤية إسلامية نحو فهم أفضل للآخر 


۷ . 





© ك ظرية التقريب بين الأديان: رؤية 

22 إسلامية نحو فهم أفضل للآخر», 

لے هوعنوان كتاب صدر حديثا للباحث 

بلا حدود للدراسات والأبحاث», وعن «المركز الثقاق 
العری» بلبنان والمغرب. 


بنتاجة: «ظل نصیب البحث العلمي في مجال علوم 
الآديان وفلسفتها هو القل» مقارنة بغبره من المعارف 
والفنون في تراثنا المدوّن بالعريبة... نجد کتب التفسیر 
وعل وم القرآن الکریم والفقه وأصوله واللغة العربية 
والآأدب وغیرها... بینما لا نعثر على مدونات مستقلق» 
تعالج البحث النظري فى الأديان أو الفلسفة الدينية على 
طول التاريخ الاسلامي» وان انبثقت مفاهيم كلامية 
تتصل بالأديان في فضاء التفكير الكلامي» وترتبط بالتأمل 
٤‏ الكتاب والسئة وتنامي الجدل دين رهب 


ويضيف أنه لم يكن لفلسفة الدين الإسلامي» 
بل حت اليهودي والمسيحيء ذلك الإشعاع الفكري 
الذي يكون في مستوى الوعي بضرورة بناء منهجية 
فكرية في أبحاث الدين وفلسفته» معتبرا أن البحث 
الفكري والفلسفي یکمن في تحديد مفهوم شامل للدين 
فكرية وأنطولوجية- كما هو الحال بالنسبة إلى موضوع 
بحثي هذاء الموسوم ب «نظرية التقريب بين الأديان: 
نحو فهم أفضل للآخر» - تفرضها طبيعة المناخين 
الجيوسياسية والجيوثقافية التي تمر فيها الإنسانية 
المعاصرة» والتي مثلها موضوع بحثنا في تناوله لنظرية 
التقريب بين الأديان في ارتباطاتها الشاملة والمتجذرة 





بظاهرة الدين والتدين الإنسانيينء الأمر الذي يفرض 
علينا إيجاد مقاربات جديدة في تناول مثل هذه 
المواضيع الحساسة. 


ومحمد بنتاجةء باحث مغريء حاصل على 
الدكتوراه من جامعة المولى سليمانء بني ملالء 
متخصص ف الفكر الإسلامي وحوار الأديان والحضارات. 
نشر عدة مقالات ودراسات في منابر ثقافية عربية. 


في الفكر العربي الحديث والمعاصر 


أحمد برقاوي 


في الفكر العربي 
الحديث والمعاصر 





ص در حديثا ضمن منشورات موسسة 


«مؤمنون بلا حدود للدراسات 
والأبحاث» وعن «المركز الثقاق 
العري» بلبنان والمغرب» كتاب يحمل عنوان «في 
الفكر العربي الحديث والمعاصر» للباحث الفلسطيني 


ليست العو ة إل التهضة ق هذا الكتاب» كما 
يوضح مؤلفه في تقديمه له» استعادة حلم استيقظنا 
على زواله» بل عودة إلى تاريخ قريب شكل مرحلة انتقالنا 
إل الاستعمار مكل أشكلة المعروقة تفرض هو ال 
عصر التهضة الاجابة عل سوالین: لماذا تخلف الشرق 
العري عن السير في طریق التقدم الرأسمال المستقل؟ 
وفنا هی سبل الاستقلال المنشود؟ ق الاجابة على 
مستبن الالء فتسبط آمامتا فة من المشکلات من 
طبيعة سياسية واقتصادية وثقافية وقومية وعالمية. 


إننا إذ نرفض واقعنا المعاش, نرفضه كدورة في 
تاريخ كان يجب أن يمر بمثل ما مر فیه, ونسعی لأن 
ننتقل من التأمل السلبي لمظاهر الركود الشامل إلى 
الفعل الإيجابي بتجاوز هذا الركود. 


دوات 
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ویضیف الباحث «ربما يطرح کلامنا سؤالاً مهماً 
يُصاغ في صورة اتهام بنزعة ارادية. ألا ينفي قولنا 
السابق قانونبة العملية التاريخية الق آفضت ال 
تحول الشرق إلى تابع وهامشي على مستوی العملية 
التاريخية العالمية؟ مخطی من بظن أن العملية 
التاريخيةء تنحصر بالاطلاق في قوانين صارمةء إن 
قوانین التطور التاريخي تفرض علینا شيئاً مهماء وهو 
كيف نتحرر من فعل القوانین الهمجية التي آفضت 
بنا إلى هذا المستوی من التطور» 


يجب أن نميز بين الضرورة التي جعلت التاریخ 
يسري على نحو من الأنحاء» الضرورة كثمرة جملة من 
الأسباب المتبادلة» بكل ما تنطوي عليه مصادفات لا 
تتکرر» وبين وعي الضرورة كشرط اولي للتحرر منها. 
ليست الحرية وعيا للضرورة إطلاقاء بل الانتقال من 
وعي الضرورة إلى التحرر منها بالممارسة العمليتة, 
بالفعل الثوري. 


إن الدافع إلى تتاول ما سبق ذکره» يعود إلى 
محاولتنا دحض موقفين من سيرورتنا المعاصرة؛ 
موقف الانسحاب أمام قوى الإمبريالية العالمية الذي 
يميز قوى طبقية وسياسية رضخت لقدرها المحتوم 
وأهمها البرجوازية العريية» وموقف الاطمتنان لحتمية 
تاريخية تقضي بالضرورة إلى زوال العلاقات الرأسمالية 
السائدة في الوطن العري» والتي تحدد جوهر تبعيتنا 
والانتقال إلى الاشتراكية خارج الفعل الذانٍ وتنظيم ما 
سماه غرامشي كتلة تاريخية يناط بها عملية التغيير 


وأحمد برقاويء باحث ومفكر فلسطينيء كان 
بسا لقم الفلسفة ف كلية اكاب يجامضة شوم 
ونائب رئيس الاتحاد الفلسفی العرن. له العديد من 
الفؤلفاكم منها: «محاولة ق قراءة عصر التهضت» 
(۱9۸۷)» و»العرب بين الأیدیولوجیا والتاریخ» (19۹0), 
و»كوميديا الوجود الانسانی» (۲۰۰۷). 





العدد (19) - ۲۰۱۵ 








1٤1 


وان ترئیب القارژت وی 


ذكر موقع 
«muslimpopulation»‏ 
فى إحصائيات آخبرة له» أن ' 


نسبة المسلمين حول العالمم 
عرفت ارتفاعا ملحوظاء حو 


بلغ تعداد المسلمين إلى 17 
مليار و٠٩‏ مليون نسمة تقريبا 
حول ا م اي 


كأكبر قارة تعدادها من 
المسلمين بواقع مليار و--ع 
ملیون نسمة» وتليها قارة 


إفريقيا لتبلغ نسبة المسلمین ‏ 


بها حوالي 0۸۱ ملیون نسمة» 
وأخيراً تأ قارة آوروبا كثالث 
أكبر قارة من حيث اتعداد 


المسلمين بواقع 01 مليون 


لغة الأرقام 


٩.9 ملیار‎ ۲ 


 نیملسملا‎ 


نسمة؛ ومسلمون آخرون 


7 ااام الا 


نی +« 


بنوعها ٠.‏ قناة BON»:‏ 
۰۵۷۹« آکدبتا فیها أن 


تعداد ll‏ 8 الصین» 


' إضافة إل تقد المسلمين 
»لت يُفوق العدد الكلي 
من حيث نشبة القسلمین پها 
لتحتل قارة آسيا(أول القائمة”, 


لسكان الولايات المتحدة 
الأمريكية ککل» ليكون عدد 
المشتلمين في الصين وحدها 
حوالي 1/٠١‏ من سكانهاء أما 
الهند فيصل عدد المسلمين 
بها إلى ۲۵۵ مليون نسمة؛ أي 
ما يعادل ۲۰/ من سكانها. 


هذا ومن المنتظر زيادة 


أعداد سلما يه بصورة 32 


ترتيب الديانات الأكبر ل 


العالم حسب الأغلبية , 


البشرية 


ويأقٍ ترتیب أعظم الأديان 
انتشاراً على النحو التالي: 


- المسيحية على مختلف 
مذاهبها (۲ بليون نسمة) 

- الإسلام ٠١١(‏ بليون نسمة) 
- الهندوسية (900 مليون) 

- غير المؤمنين بأي دين 
(ويشكلون ۸۵۰ مليوناً من 
شعوب الأرض) 

- البوذية في المركز الخامس 
(1 7 مليون نسمة) 

- متبعو المذاهب القومية 


العدد (۱۹) - ۲۰۱۵ 


خول العالم (۲۲۸ ملیون 


- الادیان الوثنبة الافريقية 


۳ (0؟ ملیون نسمة) 
- السيخ في الهند (۲۳ مليوناً) 


- التهودية ( )19 اليو انسمف) ‏ غ 


توزيع یمین عبر 
۱ ال 


آما أكبر عدد ین ن امسلمین 
7 و 

١‏ سا 0000 ات 
نسمة) ۱ 

- باکستان (ع۱۳ ملیون نسمة) 
- الهند ویصنفون كأكبر 
جالية فى العالم (۱۲۱ ملیون 
نسمة) 2 ” 

- بنجلاديش (5١١مليون‏ 





لغة الأرقام 


1۷ 





کو تركيا في المرکز الخامس 11 
' #مليوناً) 





)1 مليوناً) 

مصر “093 مليوناً) 
تیا 1ه مليوا) 

- الجزاثر (۳۰ مليونا) 


الات 


- المغرب (۲۹ مليون نسمة) 


العالم: " 


أما أكبر عدد من 
المسيحيين» فيوجد في: 


- أمركا ۲۳۶۱ مليونا نسمة) 
- البرازیل (۱۳۹ عليونا) 

- المكسيك (۸۱ مليوناً) 

- روسيا (۸۰ مليوناً) 

- الصين (حيث لا يشكل 


المسيحيون سوى 0“ من 

السکان» ومع ذلك يتجاوز- ١‏ 

عددهم ۷۰ مليون نسمة) مد 
- ألمانيا (1۷ ملموظا26- < 


- الفلبين» أكبر دولة مسيحية ۱ 


فى آسيا (#هجونا)؟ 
- بریطانیا (01 مليؤناً) 


3 - اطا (۶۸ مليونا). 
1 - فرنسا ( (عع مليوناً 


- وأخيرا نیجیریا التي یشکل ‏ 
المسیحیون 460 من سكانها 
(۳۸ ليون د - .6 


. اليهود عير العالم : 


و | اليهود في 


اح فيوجد في: 


ش تلثهمر في نيويورك) 





۰- روسيا (۲۷⁄) 


-إهراقيل - فلسطين! المحتلة:. 
(۳ء٤‏ ملايين نسمة)  ١٠‏ - إسرائيل (۲۱/ من السكان) 
>> روسیا (۱:۶ ملیون) . - هولندا (۲6/) 
- فرنِسًا (160 ألفاً) - هنغاریا (۲۳/) 
كيدا (۳۵۰ آلفا) - النرويج (۱0/) 
اہ مگ بريطانيا (۳۲۰ آلفا) - بریطانیا )⁄۱٤(‏ 
٠‏ -الأيجنتين ( ۰ لفا) - القطاع الغري من آلمانیا 
- البرازیل (۱۵۰ ألفاً) )2۱۲( 
- أستراليا ٩۳(‏ ألفاً) - وأخيراً في نیوزیلندا (11:0/ 
1 وأخيراً جنوب إفريقيا (۷۰ منالسكان). 
ألفاً) 
الملحدون عبر العالم : 
أما أكبر عدد من الملحدين» 
فيوجد في: 
- الشطر الشرق من ألمانيا 


(ينسبة 7/۸۸ من السكان) 


- سلوفينيا /7١(‏ من السکان) 


العده (19) - ۲۰۱۵ 


ترقبوا 


في العدد القادم 


انا «الرواية العربية: 








لجا 
.٠‏ 


و١٠‏ ا ء 


